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Con il quinto volume, la grande raccolta del Cristo, a 
cura di Claudio Leonardi, Antonio Orbe e Manlio 
Simonetti, trova il suo culmine e la sua fine, in questi 
testi che dal XIII conducono al XIV e al XV secolo. 
Qui si ripete e si acuisce il contrasto tra linguaggio 
metafisico e mistico. Da un lato, l'intelligenza indaga 
la natura di Dio, concepito come Essere: il discorso 
su Dio diventa una scienza - la teologia. Ma già Tom- 
maso d’Aquino è consapevole della crisi della teolo- 
gia: se — come raccontano i suoi biografi — voleva bru- 
ciare i suoi scritti, considerandoli senza valore per 
conoscere realmente Dio. Giovanni Duns Scoto giun- 
ge alle più sottili conseguenze dialettiche, mentre un 
metafisico come Guglielmo Ockham demolisce la 
metafisica. 

D'altra parte la mistica rinnova il tentativo di raggiun- 
gere l'unione con Dio, e di cogliere l'eterno nel pre- 
sente. Ora essa tende ad esprimersi direttamente 
attraverso documenti autobiografici. Con Francesco, 
il volto dell’uomo rivela il volto stesso di Dio. Con 
Meister Eckhart l’esperienza mistica costruisce una 
teologia che le corrisponde: «la nascita di Dio, nudo e 
senza veli», avviene nell’anima di ogni uomo. Intorno 
a lui, il coro della grande mistica femminile: Geltrude 
di Helfta, che vede Dio faccia contro faccia, cuore 
contro cuore, corpo contro corpo; Angela da Foligno, 
la più rozza e intensa testimonianza del tempo, che 
grida nella chiesa perché Cristo l’ha abbandonata; 
mentre Giuliana di Norwich rivela che «tutto è bene, 
tutto sarà bene», annunciando la fine del regno del 
peccato. 

Con la sua drammatica forza luminosa, inebriata di 
Dio e del mondo, Ildegarde di Bingen vede la Trinità: 
«una specie di fuoco luminosissimo, illimitato, ine- 
stinguibile, tutto vivo, tutto vita: in sé aveva una fiam- 
ma azzurra, che bruciava ardentemente». Ildegarde ci 
rivela che tutte le parole che, in questi cinque volumi, 
abbiamo letto sul Cristo, sono anche parole pronun- 
ciate sul cosmo: perché nel cosmo — «questo grandis- 
simo strumento a forma di uovo» — «si manifestano le 
cose invisibili ed eterne». 
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INTRODUZIONE 


LA FIGURA DEL CRISTO 
"TRA MEDIOEVO ED ETÀ MODERNA 


I secoli che vanno dal dodicesimo al quindicesimo sono un'epoca 
di grande creatività politica, culturale e spirituale, e insieme di 
grandi tragedie, che sempre accompagnano le grandi vicende del- 
la storia. 

Accanto al potere dell'Impero e a quello del pontefice romano 
sorge un terzo potere universale, quello della scuola universitaria, 
che non è solo una invenzione istituzionale del Medioevo, ma 
rappresenta una tappa decisiva nelle conquiste intellettuali del- 
l'umanità. L'università è un punto di aggregazione di studenti e 
docenti, che cerca di essere autonomo dagli altri due poteri, at- 
torno ad un programma culturale che recupera in modo originale 
il pensiero antico (Aristotele in particolare) e il pensiero arabo e 
islamico in una sintesi scientifica e tecnica. Questa sintesi si defi- 
nisce cristiana, e ha in ogni caso significato dentro la cristianità: si 
articola nelle tre facoltà di teologia, diritto, medicina e arti, che 
forniscono la nuova classe dirigente a tutta l'Europa. L'università 
ha conosciuto molte trasformazioni dal secolo dodicesimo e tredi- 
cesimo ad oggi, ma conserva ancora oggi il carattere di luogo pri- 
mario di accumulazione scientifica e di formazione specialistica 
che le ha dato il Medioevo. 

Anche per questo le città diventano il centro della vita civile, 
il luogo dove la classe dirigente esercita il proprio ruolo e la pro- 
pria professione; in una sua componente caratteristica, il legame 
con la campagna, il feudalesimo perde centralità. Sono appunto 
le città-stato, i comuni italiani ed europei, la nuova entità politi- 
ca, mentre si rafforzano e prendono una loro fisionomia, dopo le 
esperienze romano-germaniche, nuovi regni dentro le figure rico- 
nosciute della Chiesa e dell’ Impeto: Francia Inghilterra Catalo- 
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gna Castiglia Baviera, spesso tra contrasti e reciproche guerre; 
persino i piccoli territori di Uri, Schwytz e Unterwalden, ail’ ini- 
zio del secolo quattordicesimo, si riuniscono in lotta contro gli 
Asburgo per una loro autonoma vita civile, che è all origine della 
confederazione elvetica. 


1. La libertà medievale 


Il grande evento storico di quest'epoca è il sorgere - dentro una 
comune e riconosciuta identità politica (l'Impero), religiosa (la 
Chiesa di Roma) e culturale (l'università) - di un'aspirazionc alla 
libertà personale e alla libertà collettiva. 

Questa aspirazione si va concretizzando nei testi legislativi del- 
l'autonomia, che hanno carattere collettivo: nella magna charta 
libertatum (1215-1225), voluta all'origine come restaurazione 
feudale contro il re d'Inghilterra ma presto divenuta il segno e il 
pegno di istituti costituzionali; negli statuti delle città, delle val- 
li, persino dei villaggi rurali. Sono testi legislativi, persino ammi- 
nistrativo-burocratici, dove si manifesta la tenacia della coscienza 
medievale a strappare un diritto, a difenderne uno acquisito, a 
trovare la parola per definire una concreta libertà ottenuta; sono 
documenti, soprattutto quelli di maggiore respiro, che dicono la 
coscienza di una missione nella storia, che una città o un popolo 
riconoscono come propria. E una situazione di estrema espansio- 
ne: si particolarizzano e diventano storici valori umani prima ne- 
gati o misconosciuti; si crea il mosaico che l'Europa conserverà si- 
no a oggi, con le sue diverse lingue, le sue nazioni e i suoi nazio- 
nalismi, la sua ricchezza e le sue tragedie. 

Il cammino verso la libertà individuale è più lungo e tormen- 
tato. E vero che le tirannie medievali sono molto meno polizie- 
sche e totalitarie di quelle moderne, ed è vero che la «barbarie» 
medievale (come si continua a ripetere secondo il pregiudizio del- 
l'umanesimo e dell'illuminismo) genera soggezioni e persecuzio- 
ni assai meno raffinate e squilibranti di quelle contemporanee. 
Così in questi secoli dopo l’anno mille si continua e si rafforza un 
forte sentimento della libertà della persona (anche se continua 
l'istituto della schiavitù, che non verrà meno neppure in epoca 
moderna); ogni uomo medievale pare in grado di poter parteci- 
pare, in prima persona, alla coscienza del proprio tempo, con 
piena responsabilità; è pronto ad assumere la pienezza di un 
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ideale comune e a rappresentarlo, senza I’ appoggio o contro il 
potere, grande o piccolo che sia. Questo atteggiamento è tipico 
del Medioevo, anche perché il potere politico ed ecclesiastico & 
inteso normalmente come una dimensione giuridica e ammini- 
strativa più che una dimensione morale; il diritto romano e il di- 
ritto canonico non si sono rnai identificati con l'imperatore o il re 
e con il papa. Dante puó essere assunto come un esempio di que- 
sto atteggiamento comune all'uomo medievale; egli si sente libe- 
fo di mettere nel suo Izferzo un papa o un re e nel suo Paradiso 
degli eretici, perché lì si sente autorizzato a impersonare il mes- 
saggio cristiano nella sua pienezza. 

Questa consapevolezza di libertà porterà, poco oltre la fine del 
Medioevo, a due terribili e decisive testimonianze. L'uccisione di 
Gerolamo Savonarola per volere del pontefice romano e l'uccisio- 
ne di Tommaso Moro per volere del re Enrico VIII, definito il 
«Defensor fidei» contro Lutero, mostrano, attraverso il martirio 
intra-cristiano, che la persona è un bene maggiore dell'istituzione 
ecclesiastica e dell'istituzione politica. 

La cristianità medievale, prima che l'umanesimo ne chiudesse 
l'esperienza, era stata segnata, in questo suo ultimo tempo, da 
episodi emblematicamente tragici, che confermano per contrasto 
la sua grandezza. E credo che tra essi si possano indicare, all’ini- 
zio e verso la fine di questo periodo, l'uccisione dell'arcivesco- 
vo Tommaso Becket nella sua cattedrale di Canterbury per mano 
dei sicari del re, nel 1170, e la condanna del frate domenicano 
Eckhart, nel 1329, per volontà dei teologi del palazzo papale di 
Avignone. Questi due fatti documentano a che prezzo è avvenuta 
la distinzione tra il potere politico e quello ecclesiastico, la loro 
reciproca autonomia - forse la più grande conquista civile e spiri- 
tuale dell'Occidente cristiano - e l'impossibilità per la Chiesa 
medievale di superare il contrasto al suo interno tra il linguaggio 
metafisico e quello mistico, se essa può giungere sino alla con- 
danna di uno dei suoi pensatori più profondi. 


2. I due linguaggi 


Durante la prima metà del secolo dodicesimo si era costituita, per 
la prima volta in termini cosi radicali, una diversità di linguaggio 
nella tradizione cristiana. Da un lato un linguaggio rigorosamen- 
te intellettuale, che usa le tecniche della grammatica e della dia- 
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lettica applicandole al discorso su Dio; dall'altro un linguaggio 
soprattutto spirituale, sebbene ricco di una eredità culturale de- 
rivata dalla Bibbia, dall'esegesi e dalla teologia che i Padri della 
Chiesa e poi gli scrittori monastici hanno elaborato. 

Nella seconda metà del secolo la contrapposizione non trova 
esiti, anche se continuano i tentativi di mediazione, ed è la 
scuola parigina di San Vittore, con il suo più acuto pensatore, 
Riccardo, a compiere quello di maggiore significato e valore. H 
successo non spetta a Riccardo, ma a Pietro Lombardo, che rap- 
presenta il punto in cui i due linguaggi si dividono, dopo avere 
trovato ognuno i suoi «eroi» in Pietro Abelardo e Bernardo di 
Clairvaux. 

Nel secolo decimoterzo, il secolo del massimo splendore del- 
l’università, il solco si approfondisce. La scoperta e riscoperta di 
Aristotele, per le traduzioni dirette dal greco, oltre che per le 
traduzioni mediate dall’arabo, pongono il tema metafisico al 
centro della ricerca intellettuale, non solo circa l’uomo e il co- 
smo, ma anche circa Dio. Si indaga la natura del reale, dunque 
la natura di Dio, l'essere. Dio è appunto concepito come essere. 
Il discorso su Dio diventa una scienza, con le sue regole logiche, 
la sua consapevolezza epistemologica, la sua tradizione erudita. 

Il concilio ecumenico laterano del 1215 convalida l'ortodossia 
di Pietro Lombardo contro Gioacchino da Fiore, e ogni teologo 
dei due secoli seguenti comincia dalle Sentenze di Pietro il pro- 
prio curriculum di insegnamento. Pensare a Dio come essere, 
concepire la teologia come una metafisica, porta tra le altre con- 
seguenze alla difficoltà di pensare Dio come Trinità e a concepi- 
re la teologia come una riflessione che pone l’esperienza del divi- 
no, cioè la mistica, come luogo teologico. 

La grande Scolastica del secolo decimoterzo mantiene ancora 
qualche rapporto tra teologia e mistica; il campione di questo le- 
game è Bonaventura da Bagnoregio (nel suo Itimerarium egli, 
erede più ancora che di Agostino di Riccardo di San Vittore, ve- 
de la Trinità come il massimo bene, che ha la sua origine nell’a- 
more intra-divino e dunque nell'amore extra-divino che dall'in- 
terno di Dio necessariamente si manifesta). Ma la teologia del 
tredicesimo secolo non va oltre la grande sintesi trinitaria di Ric- 
cardo; ha difficoltà a uscire dal concetto del Dio-uno, dall’unita- 
rismo teologico, proprio perché vuole cercare di comprendere 
Dio, anzi spesso di mostrarne la necessaria esistenza, sulla base 
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di una ragione che ritiene di poter giungere allo scopo senza es- 
sere illuminata dalla fede in Dio. 

Bonaventura, che rappresenta un’eccezione, ha la perfetta co- 
scienza che la fede ha in sé una evidenza intellettuale: se ne ha 
prova anche nella violenta polemica che egli sostenne contro i 
maestri della facoltà delle arti parigina, che difendevano l'auto- 
nomia della ragione più ancora dei teologi. Ma dal tempo di An- 
selmo di Canterbury è passato più di un secolo e mezzo; quell'e- 
videnza non è più un patrimonio comune, lo scenario intellettua- 
le è mutato, anche e soprattutto per la presenza di Aristotele, 
della sua logica e della sua filosofia naturale nel bagaglio meto- 
dologico e culturale dei maestri universitari. 

Si viene rafforzando una distinzione e divisione di interessi e 
di linguaggi. Da una parte un sapere governato da una razionali- 
tà che ritiene di potere conoscere in quanto elabora la conoscenza 
indipendentemente dalla fede; dall'altra un sapere, che viene 
sempre meno ritenuto un sapere, c viene dunque marginalizzato, 
che ritiene di potersi fondare, non tanto direttamente sulla Bib- 
bia, come nell’ Alto Medioevo, ma sulla fede che illumina la ra- 
gione. 

Il primo sapere trionfa, e dà all'uomo medievale e poi all'uo- 
mo moderno dell'Occidente un suo diverso e glorioso tempo, in 
cui la separazione tendenziale dei poteri civile ed ecclesiastico si 
accompagna ad un esercizio pieno della ragione nell'elaborazione 
intellettuale e culturale. Questo si verifica, singolarmente, dentro 
la stessa Chiesa, e nella stessa teologia, segnando ancora maggior- 
mente la distanza tra la Chiesa latina e quelle dell'Oriente cristia- 
no. Il discorso su Dio, la teologia, è un discorso sull'essere, cosi 
che l'esperienza di Dio cerca altre vie per esprimersi. 

Tommaso d'Aquino compie una straordinaria rivoluzione, 
strutturando il pensiero aristotelico-arabo dentro la teologia, e 
dando cosi al linguaggio teologico una norma filosofica, che si 
imporrà qualche secolo dopo, nel Cinquecento, come la norma 
stessa della teologia cattolica. Quando questo avverrà, la separa- 
zione tra riflessione teologica ed esperienza mistica è già avvenu- 
ta. Tommaso stesso è consapevole, alla fine della vita, della po- 
tenziale chiusura del suo discorso, se — come raccontano i biografi 
— voleva bruciare i suoi scritti, considerandoli senza valore per co- 
noscere realmente Dio. Senza dubbio si era trovato nella necessità 
intellettuale, a causa della stessa fondazione razionale-filosofica 
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della sua teologia, di distinguere tra verità razionale e mistero, 
giustificando così quella separazione di linguaggi, teologico e mi- 
stico, che sempre più tendono a diventare linguaggi chiusi. 


3. La cristologia come teologia del redentore 


Nel quadro teologico della Scolastica la cristologia è innanzitutto 
una soteriologia: la figura di Cristo non è quella del maestro, del 
profeta, del risorto; è piuttosto quella del redentore, del salvato- 
re. I grandi pensatori di questi secoli continuano così la teologia 
del concilio di Calcedonia, dove Cristo è descritto come una per- 
sona divina nelle due nature divina e umana. In particolare essi 
sono gli eredi di Agostino e di Anselmo di Canterbury, che estre- 
mizzano (fino a sconvolgerne il senso) la posizione intorno al pec- 
cato descritta da Paolo nella lettera ai Romani. Se l'umanità è 
chiusa nel peccato di origine, solo il Cristo la redime dal peccato: 
il Cristo è innanzitutto e soprattutto redentore. 

Il Cristo compie quest'opera in quanto è uomo ed è Dio. Ma 
soltanto il suo essere Dio ha la possibilità di salvare l'uomo. La 
natura umana, nella decisione del concilio di Calcedonia, è solo 
lo strumento della persona divina. Questo limite ha tuttavia con- 
sentito alla teologia latina, che sola ha seguito il concilio di Calce- 
donia, di porsi il problema dell’umanità di Cristo in termini più 
espliciti delle teologie orientali, e della stessa teologia dell’Occi- 
dente durante il tempo antico e altomedievale. 

La figura di Gesù invade così l'Occidente; la sua vicenda terre- 
na, anche la sua vita infantile, diventa un tema iconografico, e in 
questa iconografia domina il crocifisso. Non il Dio glorioso dei 
bizantini, ma l'umanità sofferente di Gesù Cristo è al centro del- 
la scena; sulla croce è Gesù, lui è il morente di quel lontano ve- 
nerdi, che la liturgia riprende e attualizza ogni giorno; ma Gesù 
più che un uomo è un’umanità. Sebbene non riesca a rompere lo 
schema di Calcedonia, la grande teologia scolastica ribadisce con- 
tinuamente il carattere soteriologico, e ancora più espiatorio, del- 
l'umanità di Gesù. Se la patristica ha avuto il problema di mo- 
strare che Gesù è Dio, il pieno Medioevo pone il problema di co- 
me Cristo, che è persona divina, sia veramente anche uomo. 
Questa teologia contempla il Verbo di Dio farsi uomo in Gesù: 
vede il dolore di Gesù, ma non quello di Dio, e non vede perciò 
la dimensione umana di Dio e quella divina dell'uomo. Nella 
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crocifissione, l'uomo prende solo coscienza del proprio nulla pet- 
ché si contempla come solo peccato. 

Pochi teologi cercano di riflettere sull'incarnazione indipen- 
dentemente dal peccato e dunque dalla redenzione, corne Rober- 
to Grossatesta e soprattutto Giovanni Duns Scoto; essi cercano le 
ragioni ultime dell'incarnazione, non le sue ragioni «economi- 
che» e storiche. Ma questa teologia è troppo poco trinitaria per 
rappresentare un'alternativa alla cristologia della redenzione. Il 
punto determinante della cristologia medievale rimane l'immagi- 
ne del crocifisso, simbolo dell'umanità sofferente, che mediante 
la sua sofferenza comunica la salvezza, cioè il divino stesso. Cristo 
è il modello di ogni uomo che pecca e soffre; ma per via della di- 
vinità, che è in lui la persona, può portare i peccati di tutti e libe- 
rare tutti dal male. La persona divina dà valore infinito alla soffe- 
renza in Gesù della natura umana. 

La centralità della cristologia soteriologica porta questi secoli 
medievali a ritenere, in qualche modo, che un uomo-Gesù sia 
esistito. Questa è la sua grande conquista rispetto alla teologia 
antica e a quella orientale. La soteriologia offre alla riflessione cri- 
stologica, e più ancora alla devozione e all’iconografia, il mo- 
mento umano di Gesù. Perché nel peccato l’uomo è costretto a 
sentirsi come nulla, a identificarsi con il nulla, e il crocifisso gli 
appare il Dio che in Gesù è nulla: l’uomo è Dio nel nulla. 


4. La cristologia come teologia del nulla di Dio 


Per arrivare a questa consapevolezza il linguaggio teologico deve 
rinunciare a sé stesso, lasciando che l’esperienza di Dio si affidi al 
linguaggio mistico, che riesce solo raramente e marginalmente a 
costruirsi una struttura culturale nella cristianità. 

Già la teologia di influenza platonizzante, che tra il quinto e 
il sesto secolo è dovuta a Dionigi pseudo-Areopagita, parlava del- 
l'inconoscibilità divina, dell'oscurità e del nulla di Dio; Dionigi 
vedeva il nulla solo dalla parte di Dio e stabiliva una gerarchia 
perché l'uomo fosse in grado di avvicinarsi al nulla divino. Poco 
per volta la devozione medievale arriva a un altro concetto del 
nulla, visto dalla parte dell'uomo, come la stessa condizione 
umana dell'uomo, una condizione che equipara l’uomo al Cristo 
crocifisso, al Dio nel nulla. Così si forma il linguaggio mistico di 
questi secoli medievali, che si accompagna alla profezia. La misti- 
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ca può infatti definirsi lo sperimentare l'eterno come presente, 
mentre la profezia è il vedere l'eterno come futuro. Per questo è 
difficile distinguere talvolta nei grandi uomini spirituali del Me- 
dioevo il momento mistico da quello profetico. 

Il linguaggio mistico che il secolo dodicesimo elabora è già 
lontano da quello dionisino; questo linguaggio ha i suoi vertici in 
Bernardo di Clairvaux e in Guglielmo di Saint-Thierry, e consiste 
fondamentalmente nel linguaggio d'amore. I temi cari ai mistici 
del neo-monachesimo sono quelli dell'unione sponsale, della fol- 
lia d'amore; temi paralleli a quelli del peccato e della redenzio- 
ne. Ma il linguaggio d'amore è in sé opposto a quello della re- 
denzione e del peccato. Quest'ultimo comporta un'immagine di 
Dio oltre che misericordioso anche giusto; mentre il linguaggio 
dell'amore comporta un'immagine di Dio allo stesso livello del- 
l'uomo, Dio come compagno nell'amore, dove il ruolo di reden- 
tore e salvatore viene a porsi in secondo piano. Il tema della sal- 
vezza dal peccato viene cosi sostituito o accompagnato da quello 
dell'unione. In questo tema l'umanità di Cristo viene valorizzata 
sino in fondo come manifestazione dell'amore di Dio. Il mistico 
narra la sua esperienza d'amore con l'umanità di Cristo. Sebbene 
sempre vista in funzione della divinità del Verbo, l'umanità cri- 
stica diventa un vincolo d'amore. 

Il linguaggio dell'amore del neo-monachesimo conclude il 
monachesimo come istituto. In quanto sperimenta l'amore uma- 
no-divino che si realizza nell'incarnazione, affinché l'uomo sco- 
pra nel nulla di Dio il tutto divino, il monachesimo come isola- 
mento dal mondo è una esperienza che si chiude; chi conosce Dio 
senza mediazione nell’amore reciproco non ha bisogno di luoghi 
particolari e di particolare ascesi. 

Tuttavia i grandi mistici monastici non scorgono questo aspet- 
to del loro linguaggio e della loro esperienza, anzi non compren- 
dono come la storia stessa vada inclusa nel passaggio di Dio verso 
l'uomo e dell'uomo verso Dio; vedono, nel loro orizzonte mona- 
stico, l'oscurità del mondo e della storia, la differenza tra l'amore 
e il nulla, la disperazione insita nel tempo, ma non ne compren- 
dono il significato. Le realtà negative restano fuori di Dio. 

Il grande passo verso una maggiore comprensione di Dio e del 
rapporto Dio-uomo-Dio si compie con Francesco d'Assisi. Per 
Bernardo e Guglielmo era ancora possibile costruire una teologia 
mistica, quella permessa dalla cultura monastica, con Francesco 
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non lo è più; egli può dire alcune parole e compiere alcuni gesti, 
che sono ai nostri occhi rivoluzionari, ma non strutturare la sua 
mistica in una cultura teologica. L’emarginazione della mistica 
comincia con lui. 

Con Francesco, la mistica cambia significato. Non è più l’e- 
sperienza di un Dio tutto amore e beatitudine, un'esperienza iso- 
lata dal mondo, possibile solo fuori dal mondo, un privilegio 
monastico, vissuto esclusivamente come un altro-da-sé. Con 
Francesco la mistica assume la storia, cioè l’esperienza di Dio di- 
venta più propriamente un ‘esperienza del Dio fatto uomo, del 
Cristo, in cui si sperimenta la gioia dell'unità d'amore, ma si spe- 
rimenta anche la differenza tra l'uomo e Dio, il nulla appunto di 
Dio che l’uomo è. Il lebbroso che Francesco abbraccia e bacia (co- 
me egli stesso scrive nel Testamento), perché vi scorge Dio, è 
l’immagine di un divino non più aldilà dell’uomo e del mondo; 
l’immagine di un Dio fattosi uomo, così che il volto dell’uomo 
rivela a Francesco il volto stesso di Dio. La sofferenza è il proprio 
dell'umanità; ma la sofferenza e la croce di Gesù non sono più 
solo il dolore dell'umanità nel Verbo; in Francesco la sofferenza 
di Gesù dà valore divino alla sofferenza di ogni uomo perché è 
veramente l'uomo-Gesü che soffre. Francesco non chiede il mira- 
colo della guarigione del lebbroso; egli non lo può chiedere, e 
per questo lo abbraccia, perché lo riconosce come il suo volto più 
vero. Il volto sfigurato dell'uomo fa parte del volto splendente di 
Dio. Questo solo è vero, questo solo è cristico, per lui. 

La scena delle stigmate sul monte della Verna illustra e confer- 
ma questa medesima conquista. L'angelo che appare a Francesco 
e comunica nella sua carne i segni della crocifissione di Cristo è 
un’immagine insieme gloriosa e dolorosa. La comunicazione del- 
l’immagine divina alla realtà umana non è solo una vicenda amo- 
rosa, un corpo a corpo, segno dell'eros; è anche il peso della cro- 
ce, la povertà dell'uomo, il suo nulla che l'umanità di Gesù rap- 
presenta. 

Unione tra uomo e Dio e differenza tra uomo e Dio trovano 
per la prima volta, nella tradizione cristiana, una piena figura in 
Gesù; per la prima volta la cristologia, sia pure rimanendo nel 
fondo a carattere soteriologico, è anche una gesuologia. Nella 
fantasia e nell'esperienza di Francesco, Gesù è finalmente una 
persona, non più un'umanità; e come persona è imitabile. Per 
l’uomo spirituale, Dio non è solo una realtà che si può arrivare a 
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contemplare come altro-da-sé; è una persona che si può imitare 
come pari-a-sé. 

Il gesucentrismo di Francesco comporta un rapporto tra uomo 
e Dio senza nessuna mediazione, storica, ecclesiastica e psicolo- 
gica. Per questo Francesco appare non solo come un uomo libe- 
rato dal peccato e dalla morte (come avviene in ogni cristologia 
soteriologica), ma anche come un uomo libero, perché è un uo- 
mo divino, che può salutare la morte come un bene gioioso; tut- 
to il creato e la storia sono fonte di gioia oltre che condizione di 
assoluta povertà, perché il mondo e la storia sono il nulla di 
Dio. Nulla e tutto, povertà e gioia, uomo e Dio sono conte- 
stuali. 

Per questo la figura di Francesco ha un carattere profetico. 
Qualche studioso ha visto realizzarsi in Francesco la profezia di 
Gioacchino da Fiore. Ma Francesco è piuttosto il più grande pro- 
feta cristiano, in quanto annuncia un nuovo tempo della Chiesa 
e della tradizione cristiana, un tempo in cui si riconosce il carat- 
tere cristico di ogni uomo come tale. L'immagine di Gesù viene 
portata da ogni volto d'uomo; e dunque si riconosce l’unità tra 
la libertà divina e la libertà umana; una condizione che nessun 
potere umano può garantire ma che solo la povertà custodisce, 
cioè l'autocoscienza mistica della persona, di cui la povertà in 
Francesco è il segno. 


5. La cristologia come pienezza trinitaria 


Francesco ha imitato Cristo anche perché non si è chiuso in un 
monastero, ma ha concepito la sua casa come una fragile riunio- 
ne di persone, un convento, aperto al mondo, operante dentro 
la storia. Così è passato per le città e i villaggi dell’ Umbria e del- 
l’Italia, e si è spinto anche fuori dell’Italia, a predicare e testi- 
moniare la sua esperienza di Dio. 

Il suo successo è stato enorme; la sua eredità è stata estrema- 
mente ricca, ma anche estremamente controversa c contraddetta. 
In meno di un secolo la divisione tra i suoi seguaci in due partiti 
ha fatto sì che la sua conquista spirituale scomparisse quasi del 
tutto dal linguaggio teologico (sebbene Bonaventura rappresenti 
un tentativo in questo senso) e prendesse, dentro il suo Ordine e 
nella Chiesa romana, una coloritura clericale e una giustificazio- 
ne ecclesiastica, che hanno creato un diaframma alla sua imme- 
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diatezza dell'esperienza del divino, a quella libertà/ povertà che 
era stata tipica di Francesco. 

L'eredità di Francesco continua in forme più autentiche nel 
linguaggio della mistica femminile, che è soprattutto un linguag- 
gio d'amore per Gesù e con Gesù, sebbene le donne che la rap- 
presentano non siano sempre francescane. Chiara d’ Assisi, Umi- 
liana dei Cerchi, Margherita di Cortona, Chiara da Montefalco 
sono direttamente legate a Francesco, e sono testimoni di una ec- 
cezionale fioritura di mistica femminile nell'Italia centrale, che 
ha il suo vertice, alla fine del secolo tredicesimo, in Angela da Fo- 
ligno. Sono donne senza cultura, se non proprio analfabete, che 
non hanno lasciato — salvo Angela - scritti sufficienti a farci com- 
prendere il loro mondo spirituale, che ci è pervenuto invece indi- 
rettamente, attraverso le agiografie e il culto. Altre donne, come 
Vanna da Orvieto, si identificano con la tradizione di san Dome- 
nico o con altre tradizioni. Ma si tratta piuttosto di salvacondotti 
che di identificazioni; sono modi per mettere al sicuro la loro 
esperienza del divino, che è sempre nel segno dell’eros, che quin- 
di risulta, nella sua immediatezza linguistica, scandalosa e dun- 
que punibile e reprimibile. 

Il linguaggio mistico dell'amore è un fatto europeo. In Sasso- 
nia si incontrano nella sola Helfta la beghina Matilde di Magde- 
burgo, le moniali Geltrude e Matilde di Hackeborn, e infine Gel- 
trude di Helfta, grandi mistiche e grandi scrittrici che appartengo- 
no tutte alla seconda metà del secolo decimoterzo. Poco dopo in 
Turingia nasce Meister Eckhart, il solo grande pensatore che riesca 
- pur con la disapprovazione della Chiesa di Avignone - a costrui- 
re una teologia coerente con l'esperienza mistica. È lui a compiere 
un gesto emblematico, lasciando l'insegnamento universitario per 
l'assistenza spirituale e la predicazione a beghine e suore domeni- 
cane. Questo trasferimento dal linguaggio della scuola a quello 
per donne sospettate dalla gerarchia ecclesiastica come le beghine, 
o a un ambiente chiuso, privato e semi-ignorante come le moniali 
domenicane (a cui Meister Eckhart predica non in latino ma in te- 
desco), è il segno di una divisione ormai consumata. 

Geltrude di Helfta vive qualche decennio prima di Meister 
Eckhart. In lei il cristocentrismo è assoluto; quello che in France- 
sco era ancora un linguaggio episodico si precisa e si canonizza in 
alcuni temi, acquista le sue categorie. Il terna del cuore di Gesù 
(e del costato aperto dalla lancia del Golgota) come segno di 
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un'offerta d'amore che la donna ricambia, già accennato in Ber- 
nardo di Clairvaux, diventa in Geltrude il segno della consuma- 
zione d'amore, dell'unione (anche in Caterina da Siena lo scam- 
bio dei due cuori ha questo significato). L’immedesimazione per 
amore tra Gesù e Geltrude è così totale, che la donna acquista un 
ruolo nella vicenda stessa di Gesù. Già i mistici cisterciensi aveva- 
no visto Dio come madre, per sottolinearne il ruolo misericordio- 
so; Geltrude rovescia il ruolo divino nel proprio ruolo: lei stessa è 
la madre di Gesù. Non è più l’immagine di un Dio misericordio- 
so verso l'uomo, ma quella di un Dio-uomo, il Cristo, o piuttosto 
Gesù, sperimentato allo stesso livello di ogni uomo. 

Il linguaggio mistico di Geltrude non trova corrispondenze 
nella elaborazione teologica relativamente ai temi del cuore, del- 
l’unione d'amore, della maternità di Gesù; le trova meglio con 
un altro tema vivo in lei, quello eucaristico, dove la partecipazio- 
ne al sacramento è vissuta non come una partecipazione al sacrifi- 
cio ma come una comunione con l'amato. Qui, come nella misti- 
ca amorosa, anche teologicamente il limite del concilio di Calce- 
donia è superato. Ne sono esempio il celebre ritmo attribuito a 
Tommaso d'Aquino (Adoro te devote - latens deitas) e la pietà 
che tra secolo decimoterzo e decimoquatto si forma e sviluppa tra 
i cristiani. 

Una cristologia che vada oltre Francesco, anche se nella linea 
da lui aperta, si legge in Angela da Foligno, il cui Mezzorzz/e è 
uno scritto di grandissimo valore. Angela è l'equivalente mistico 
della teologia di Meister Eckhart. In lei sono esplicite le tappe del 
linguaggio mistico: innanzitutto l’amore, poi il nulla e infine la 
loro unità contestuale, il tutto, che ella chiama la Trinità. Questo 
itinerario sperimenta Dio in Gesù crocifisso, nel suo amore ricam- 
biato e consumato; ma riconosce Dio ancora più profondamente 
nella tenebra, nel nulla: è il tema della notte, dell'amore che 
passa attraverso la notte. Questo passaggio dentro la negazione 
dell'amore diventa l'esperienza suprema. 

L'itinerario d'amore non si conclude cosi in Angela: il Dio 
crocifisso che scende nel nulla porta l'uomo a prendere coscienza 
del nulla, e questa presa di coscienza è il suo ritrovarsi trasforma- 
to in Dio. Per Angela questo significa andare oltre il cristocentri- 
smo e la gesuologia di Francesco, e riconquistare la dimensione 
trinitaria della cristologia: ciò che lei chiama il riposarsi nella Tri- 
nità. 
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Non pare che Meister Eckhart abbia conosciuto lo scritto di 
Angela; ma ha trasferito in un pensiero di grande originalità teo- 
rica l’esperienza di Angela. Egli considera il nulla, cioè l’uomo, 
non più come la negazione di Dio, ma come un momento di 
Dio: l’uomo è una creatura, ma proprio perché Dio si è fatto uo- 
mo in Gesù, sin dall'origine l'uomo è, in un punto, oltre la pro- 
pria stessa creaturalità. La dialettica tra questi due momenti, 
creato e non creato, porta l’uomo all’unità con il Padre. Un pro- 
cesso trinitario nell'uomo che è perfettamente analogo al processo 
trinitario intra-divino. 


6. Oltre il Medioevo 


Con Meister Eckhart la stagione della grande teologia medievale 
si chiude drammaticamente. La sua condanna è messa in atto dal- 
la curia pontificia trasferitasi ad Avignone. La cristianità medieva- 
le sta per rompersi. Quando Gregorio XI riporta a Roma la sede 
del papato, nel 1376 e nel 1378, l’unità della Chiesa è un’ illusio- 
ne; nello stesso anno 1378 s'inizia lo scisma d’Occidente, che 
strazia per più di sessant'anni la vita civile ed ecclesiastica d'Euro- 
pa. E con lo scisma d'Occidente si può affermare che il Medioevo 
è un'esperienza storica conclusa. 

La Chiesa è divisa. Diviso è anche il suo linguaggio cristologi- 
co; uno per gli intellettuali — che s'avvia verso i poli del nomina- 
lismo e del volontarismo -; l'altro per gli uomini spirituali, per i 
mistici. Due linguaggi chiusi e sempre più incomunicanti. Con 
l'umanesimo nasce una cristianità che fa riferimento alla ragione 
e alla sua autonomia di giudizio in sede morale e politica. Si pas- 
sa da una civiltà ad un'altra. Più dell'uomo la donna conserva 
(ancora per un poco a voce alta, poi sempre più nascostamente) il 
linguaggio mistico, un linguaggio storicamente impotente, c la- 
scia agli uomini il linguaggio della teologia e del potere. La cri- 
stologia piü significativa della tradizione mistica vive sommersa, 
senza diventare un luogo teologico. 

In questa situazione Caterina da Siena compie il supremo ten- 
tativo di ricostruire l'unità della Chiesa e la sua universalità intor- 
no al papato; ma il suo tentativo ha un successo molto parziale e 
subito contraddetto. Il suo vedere profetico è anche un vivere mi- 
stico: la sua immedesimazione in Cristo è nella linea di Francesco 
e di Geltrude; Caterina considera Cristo come il salvatore dal pec- 
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cato, ma anche come chi inonda con il suo sangue vitale l'umani- 
tà ferita e la rende cosi divina: la sua cristologia & insieme soterio- 
logica c unitiva. 

Chi chiude la cristologia come soteriologia è Giuliana di Nor- 
wich, che all'opposto di Caterina vive nel silenzio e nell'ombra. 
Per Giuliana la salvezza è assicurata a tutti: «tutto è bene, tutto 
sarà bene» è al centro della sua visione mistica. Non c'è più biso- 
gno di una redenzione. Nella sua esperienza si esplicita una esca- 
tologia per cui in Adamo, nell'uomo, è già presente Cristo; nel- 
l'atto creatore è già implicito, in Adamo, il suo compimento in 
Dio per il Cristo. Non c'è più la colpa di un peccato originale; 
l’uomo in Adamo-Cristo non deve essere liberato; egli ha la li- 
bertà di scegliere tra le due città in cui la storia lo coinvolge, 
quella dell'amore e quella della cupidigia. 

Giuliana arriva a questo pieno rovesciamento della teologia di 
Anselmo, perché vede non solo la passione d'amore che investe 
l'uomo nei riguardi di Gesù, ma considera la passione d'amore 
che travolge Dio nei riguardi dell’uomo. E l’amore divino, pro- 
prio perché è amore, non vuole tanto salvare, ma comunicarsi e 
rendersi partecipe all'uomo. Per questo l'inferno scompare dal 
suo orizzonte. Come Giuliana sente la passione dell'amore divi- 
no, avverte che Dio può essere sommerso dal dolore; avverte cioè 
per la prima volta che il problema del dolore è in Dio prima che 
nell’ uomo; l'abolizione dell'inferno è l'abolizione della sofferen- 
za in Dio. In Giuliana si assiste alla sintesi della sofferenza e della 
sua negazione nel tutto divino, come in Eckhart. 

La mistica medievale, e la teologia che l’ha accompagnata, è 
andata dunque oltre la concezione del concilio di Calcedonia e 
l'eredità di Agostino e di Anselmo, e ha sperimentato e proposto 
una figura di Cristo pienamente uomo. Se l’antichità cristiana ha 
avuto il problema di dimostrare che Gesù è anche il Figlio di 
Dio, la mistica medievale ha conquistato un valore diverso: il Dio 
fatto carne, è veramente un uomo, è Gesù di Nazareth, una per- 
sona che si può amare, imitare e seguire, entrando così in un pro- 
cesso di amore e di tenebra che porta alla pienezza. 

La ripresa di Agostino e di Anselmo avviene singolarmente 
con Lutero. Il grande riformatore nega la teologia scolastica, ma 
la sua riforma non genera nessuna mistica. Sebbene egli si richia- 
mi alla Bibbia e all’interiorità dell’uomo, invitando implicita- 
mente alla nascita dell’uomo dall’incontro con il divino, questo 
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richiamo è travolto dalla sua dottrina del peccato, più rigida an- 
cora di quella di Agostino e di Anselmo: l'uomo è prigioniero del 
peccato e non c'è amore che possa rompere la figura di un Dio. 
giudice e salvatore. 

Nella Chiesa tridentina, fino ad oggi, la teologia non ha fatto 
progressi nella cristologia, che è stata la grande assente dai dibat- 
titi conciliari. Le variazioni sul tema della redenzione si sono sus- 
seguite; come i tentativi di uscire da questa prospettiva. Dopo i 
tempi e Ja teologia della secolarizzazione, la cristologia è oggi 
una scienza da rifondare. 

Una figura di Cristo recuperabile è solo nella testimonianza 
dei mistici. Una figura dove l'umanità non è estranea ma conte- 
stuale alla divinità, dove la comunicazione del divino è data da 
Dio all'uomo, ma è anche evidente la comunicazione dell'uma- 
nità dall'uomo a Dio. I mistici hanno mantenuto, specialmente 
le donne, la tradizione che l'azione di Cristo è soprattutto un'a- 
zione divinizzatrice dell’uomo; la cristologia ha oggi il problema 
di concepire un’azione di Gesù che sia anche umanizzatrice di 
Dio. Questo è il problema odierno della cristologia, reso possibile 
dalla consapevolezza della natura cristica di ogni uomo e insieme 
del destino umano di Dio. 


Chiudendo questo lavoro desidero ancora una volta ringraziare 
Pietro Citati, che mi ha invitato a farlo, facendo come una scommes- 
sa con me, e Gianni Baget Bozzo, il cui consiglio mi ha più di ogni 
altro illuminato. Ringrazio Augusto Fraschetti e Luigi Samarati per 
l'opera di revisione condotta con intelligente cura. Alcune delle tra- 
duzioni qui presentate sono dovute ai miei giovani allievi Antonella 
Degl'Innocenti, Luca Robertini, Francesco Stella, Benedetta Valtor- 
ta; mentre per la scelta dei testi e l'impostazione del lavoro interpre- 
tativo sono grato, come per I/ Cristo IV, a Francesco Santi, che è an- 
che in toto responsabile delle sezioni dedicate a Gioacchino da Fiore, 
Gugliemo d'Ockham e Raimondo Lullo. 
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TESTI E TRADUZIONI 


Parte Prima 


LA RICOMPARSA DELLA PROFEZIA 


Il dibattito tra il linguaggio teologico fondato sulla Bibbia e 
quello che legge il mistero della vita cristiana mediante gli stru- 
menti della grammatica e della logica, drammaticamente svoltosi 
nella prima metà del secolo dodicesimo, continua per tutto il Me- 
dioevo, ma si arricchisce, nella seconda metà del secolo dodicesi- 
mo, di una diversa dimensione spirituale e linguistica: quella 
profetica. 

Non era questo un linguaggio nuovo. Già nella tradizione ve- 
terotestamentaria il profetismo aveva svolto un grande ruolo, e 
Cristo stesso aveva definito il tempo prima di lui con due termi- 
ni, «la legge e i profeti» (Ev. Luc. 16,16); poiché Israele non ave- 
va osservato la legge, i profeti erano stati scelti da Iahvé perché il 
popolo fosse richiamato alla fedeltà nell’attesa del Messia. Cristo 
è il compimento della profezia. Il suo regno tuttavia è insieme 
storico ed escatologico; vive nel presente, ma è anche atteso nel 
futuro. 

Questa dimensione futura determina la profezia nel tempo 
neotestamentario e l'Apocalisse ne è il principale testo canonica- 
mente riconosciuto. Ma nel primo millennio cristiano si ha un so- 
lo caso clamoroso di profezia, quello di Salviano di Marsiglia, che 
all'inizio del secolo quinto apostrofa i romano-cristiani per la loro 
corruzione e indica nelle popolazioni germaniche, che invadono e 
devastano il grande Impero, la nuova forza storica, il segno di 
una volontà divina. Poco dopo, all'inizio del secolo settimo, la 
cristianità si trova di fronte una religione essenzialmente profeti- 
ca, quale è l'Islam; ne nasce una contrapposizione che non viene 
meno per tutto il Medioevo, sebbene l'influenza culturale e 
scientifica ataba sia stata di grande rilievo per l'Occidente, so- 
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prattutto nel Basso Medioevo. Ma la contrapposizione ebbe tra le 
altre conseguenze anche quella di porre in permanente sospetto 
la profezia e il profetismo presso i cristiani. 

Solo tra la fine del secolo dodicesimo e la fine del secolo quin- 
dicesimo si verificano in Occidente una serie di fatti e di discorsi 
profetici di qualche continuità e rilevanza; serie che inizia con Il- 
degarde di Bingen e si chiude con Gerolamo Savonarola. Sono 
circa tre secoli, che sono anche quelli del maggior splendore della 
cristianità e della sua crisi. Mentre cresce fino a permeare la socie- 
tà in ogni sua componente, la tradizione cristiana si autocritica 
con violenza. La profezia è l’autocritica, nel tempo cristiano, che 
la cristianità fa di sé stessa: critica che complica l'accusa di cortu- 
zione con una prospettiva del futuro, predicata in nome di Dio. 

L'etedità di Salviano, rimasta debole testimonianza nell’ Alto 
Medioevo (ma viene teorizzata da Gregorio Magno alla fine del 
secolo VI), esplode con la voce di Ildegarde di Bingen a metà del 
secolo dodicesimo. Già Riccardo di San Vittore aveva inteso l’eco- 
nomia della salvezza come un annuncio profetico: il tempo prima 
di Cristo come una sua profezia, e il tempo dopo Cristo come at- 
tesa della sua seconda venuta. In Ildegarde la profezia non è una 
dimensione intellettuale; è innanzitutto una visione e poi un 
esercizio storico. Davanti ai suoi occhi appaiono scene che la «vo- 
ce» divina le spiega, con un linguaggio diverso da ogni consuetu- 
dine; la parola si accompagna alla figura con una tensione fortis- 
sima, da cui nasce l'evento profetico vero e proprio. La storia del- 
l’uomo le appare nel suo compimento, come una perfetta conti- 
nuità uomo-Dio e Dio-uomo; chi è fuori di questa continuità è 
fuori di Dio e fuori dell'uomo, contro Dio e contro l'uomo. 

Il profeta per eccellenza che il Medioevo riconosce è «il calavre- 
se abate Giovacchino / di spirito profetico dotato» (Par. XII 140- 
1). Il suo linguaggio € piü tradizionale di quello di Ildegarde, ma 
maggiore è la dimensione storica del suo messaggio. Applicando 
lo schema trinitario alla stotia, Gioacchino considera il tempo pri- 
ma di Cristo come azione del Padre, quello dopo Cristo come 
azione del Figlio, e il tempo ultimo della storia come azione dello 
Spirito. Tre tempi in progressione positiva, in cui sempre più 
grande si manifesta il disegno di Dio sulla storia e più alto il de- 
stino dell'uomo. Gioacchino cerca di fissare una data per il tem- 
po dello Spirito; ciò può sembrare un'ingenuità, mentre è un'esi- 
genza perfettamente coerente con la novità della sua teologia, in 
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quanto solo con un avvenimento significativo il passaggio da un 
tempo all’altro può essere segnato. 

Per molti questo segno si realizza, pochi anni dopo Gioacchi- 
no, con Francesco d'Assisi. Il primo pensa a un tempo di pienez- 
za come al tempo in cui tutti i cristiani si faranno monaci; il se- 
condo pensa che la povertà è il solo testimone sufficiente di un 
nuovo tempo in cui l’amore reciproco affratella tutti; prendendo 
la carne in Gesù Dio ha infatti resa povera la divinità e questa po- 
vertà Francesco comprende misticamente e fa propria in sé stesso 
e in ogni uomo. 

Così la profezia dà un significato diverso alla tradizione cristia- 
na; integra e supera l’eredità meramente monastica con una figu- 
ra del regno di Dio in cui si realizza la pienezza nel cuore del- 
l'uomo quando riconosce Dio, ma si realizza anche la pienezza 
che cresce nella storia e nella storia a tutti si manifesta. 


Riccardo di San Vittore 


Nato forse nei primissimi decenni del dodicesimo secolo (le notizie 
sulla sua vita sono pochissime), forse in Scozia o Irlanda, Riccardo 
entrò tra i canonici del recente monastero di San Vittore a Parigi 
quando ne era ancora a capo Gilduino (1114-1155). Ciò avvenne for- 
se prima del 1141. Vi ebbe con ogni probabilità per maestro Ugo. 
Nel 1162 divenne priore, e pare sia rimasto priore negli ultimi suoi 
anni, fino alla morte, nel 1173. Sotto l'insegnamento di Ugo, San 
Vittore era diventata una scuola celebre: Riccardo vi incontrò nel 
1164 papa Alessandro III e nel 1170 Tommaso Becket, l'arcivescovo 
di Canterbury fuggito dall'Inghilterra per i contrasti con il re Enrico 
II. (Di Tommaso Becket Riccardo prese pubblicamente le difese.) 

Anch'egli fu maestro nella scuola di San Vittore e molto ricca è la 
sua opera teologica. I suoi scritti sono in parte dovuti all'insegna- 
mento, ma anche all'attività di predicatore, come alle richieste che 
da varie parti gli provenivano. Le sue opere si distinguono in esegeti- 
che, spirituali e teologiche, ma tutte in realtà portano un segno uni- 
tario: quello di un’esigenza metafisica che si compone perfettamente 
con un'esigenza mistica, Se egli è più noto, nei decenni successivi, 
per le sue opere più esplicitamente mistiche, questo è avvenuto so- 
prattutto per la singolarità delle sue proposte metafisiche, le quali 
sono diverse dall'omologazione in senso ortodosso, che stava allora 
verificandosi, delle proposte di Abelardo e di Gilberto Porretano. 
Riccardo continua invece l'insegnamento di Ugo portandolo a delle 
novità di grande significato, contribuendo in misura determinante 
alla definizione dell'orientamento che la critica moderna riconosce 
come tipico della scuola di San Vittore, ossia quello di una mediazio- 
ne originale tra le due contrapposte tendenze della cultura cistercien- 
se e della filosofia dialettica. 

L'insegnamento teologico dei Vittorini si riallaccia, attraverso Gu- 
glielmo di Champeaux, a quello della scuola di Laon. Con Riccardo 
però esso si carica anche di molti degli argomenti del pensiero di An- 
selmo di Canterbury. Egli dovette rimanere profondamente influen- 
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zato dal metodo che, a proposito della redenzione, Anselmo aveva 
esposto nel Cur Deus homo: nei suoi scritti insiste ripetutamente sul- 
la legittimità di ricercare le «ragioni necessarie». Con maggiore co- 
scienza di Anselmo, ed anche di Ugo e degli altri Vittorini, Riccardo 
cerca tuttavia di conservare il linguaggio della tradizione. Per lui le 
«ragioni necessarie» sono uno strumento di conoscenza utilizzabile in 
quanto corrispondono alla realtà divina, sebbene non si identifichino 
con essa: poiché questa è necessaria, esiste da sempre e sempre esiste- 
rà, ha una ragione necessaria. Ma la ragione non esaurisce il mistero 
divino e il mistero teandrico: la ragione è necessaria in quanto è ne- 
cessario il riconoscimento di una verità eterna, che le rimane inaffer- 
rabile e che solo la fede può cogliere. Ben più di Anselmo, poiché 
tiene conto dell'esperienza e del linguaggio di Chartres, Riccardo ve- 
de la ragione capace di creare una metafisica; ma gli riesce di far 
coincidere questo linguaggio con quello della tradizione, come al suo 
livello non riuscirà poi a nessun altro. 

La sua opera maggiore è il de trinitate, dove fonda e costruisce il 
discorso metafisico. Il suo grande merito è di avere visto la dimensio- 
ne unitarista che la teologia di Abelardo e di Gilberto non poteva 
evitare, e di avere compreso che questa dimensione non era superabi- 
le mantenendo la soluzione agostiniana della Trinità come relazione. 
Facendo tesoro della teologia cisterciense di Dio come amore, egli ve- 
de la molteplicità delle persone in Dio come «necessaria ragione»: 
non esiste amore se non in presenza di una molteplicità, come non 
esiste se non tra persone di eguale dignità. Il Dio-uomo come amore 
non è perfetto se non è un amore comunicante ed espansivo in parità 
reciproca con le altre persone. Questa «necessità» viene costruita con 
le parole della nuova teologia, ma è insieme conveniente con la tra- 
dizione del linguaggio di fede. 

La possibilità che Riccardo ha creato, di dedurre la Trinità dall'a- 
more, comporta un elemento nuovo: quello di elaborare un diverso 
concetto di persona. Così egli critica la celebre e solitamente indi- 
scussa definizione di Boezio, di persona come razionalis naturae indi- 
vidua substantia, in quanto inapplicabile a Dio (sostanza si contrap- 
pone ad accidente, e dunque non si adatta alla divinità): sempre nel- 
l'ordine della sostanza circoscrive la persona come ex-sistentia, che 
denota la sostanza nel profilo dell'origine, e dunque la Trinità come 
pluralità di origine (diverso rapporto tra chi dà e chi riceve). Le diver- 
se proprietà che distinguono le persone divine sono associate alla loro 
origine: ancora una volta i rapporti tradizionali fra le tre persone pos- 
sono essere tutti ripresi all’interno di una diversa sintesi metafisica 
(generazione, processione ecc.). 

La cristologia di Riccardo va vista nell’ambito di questa originalità 
metafisica. Tuttavia egli non affronta il tema del Verbo e di Cristo in 
un'opera che risulti così impegnativa come è il de trinitate. Si posso- 
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no trovare molti cenni e sviluppi cristologici in vari suoi scritti, come 
nel de comparatione Christi ad florem et Mariae ad virgam, nel de 
quattuor gradibus violentiae caritatis o nella sua opera forse più let- 
ta, il de gratia contemplationis o Benjamin maior. In queste opere, 
come nel Liber de Verbo incarnato seu Ad me clamat ex Setr (propo- 
niamo la lettura di alcuni paragrafi), le sue considerazioni cristologi- 
che sono tendenzialmente riportate all’interno di un orizzonte trini- 
tatio. L'incarnazione del Verbo è un’operazione di tutte e tre le per- 
sone. Sulla scia di Anselmo, Riccardo rappresenta la salvezza dell’uo- 
mo come voluta dal Padre per la punizione dovuta al peccato, otte- 
nuta dal Figlio con la sua espiazione, concessa per il perdono che lo 
Spirito ha impetrato per l'uomo. Non è tanto l'umanità o la divinità 
di Cristo che Riccardo mette in rilievo. Il suo problema è diverso: 
concepire l'incarnazione del Verbo come un'attività trinitaria e la sal- 
vezza dell’uomo come corrispondente a questa realtà: il Cristo è la 
parola del Padre infusa nella mente dell'uomo attraverso lo Spirito. 

Il Liber de Verbo incarnato seu Ad me clamat ex Seir è costruito 
su due versetti di Isaia dove si invoca la liberazione dal potere dello 
straniero. Riccardo mostra come tutta la storia prima di Cristo sia una 
profezia di Cristo, sia in Israele sia tra le Genti, unificate dal medesi- 
mo desiderio; e come la storia dopo Cristo abbia senso nel riprodursi 
di quel desiderio, di quell'attesa e di quella profezia. Il Cristo è il 
compimento di ogni desiderio umano, perché è il compimento della 
vita trinitaria. 

L'edizione del testo latino del Liber de Verbo incarnato seu Ad 
me clamat ex Seir è quella curata da J. Ribaillier: Richard de Saint- 
Victor, Opuscules théologigues, Paris 1967 (Textes philosophiques 
du Moyen Age XV). La traduzione italiana è di Francesco Stella. 
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Liber de Verbo incarnato 
seu Ad me clamat ex Seir 


9. Nichilominus autem, eadem ratione investigante, inve- 
nitur cui potissimum summe Trinitatis personae haec pietatis 
dispensatio accommodetur. Sicut superius monstratum est, ut 
posset homo primam dignitatem ad plenum recuperare, opus 
fuerat satisfactione. Ut autem satisfactio fieret, oportuit esse 
et qui eam exigeret, et nichilominus qui eam exsolveret. Cul- 
pam vero punire vel aliquam satisfactionem pro illa exigere, 
quam Pater ignosceret, nec Filio nec Spiritui sancto omnino 
congrueret, quorum uterque a Patre habet totum quod habet. 
Oportuit itaque pro hac parte aut Patrem aut nullum uti exac- 
tione, oportuit nichilominus aut Filium aut Spiritum sanctum 
pro homine satisfacere. Sed si Spiritus sanctus mediatoris offi- 
cium susciperet, hanc forsitan mediationem homo suspectam 
haberet. Quid, quaeso, mirum si super hac re homo cogitaret 
ut homo, timeret ut homo? Timeret forsitan ne Filius magis 
faveret Patri a quo habet totum quod habet quam Spiritui 
sancto a quo nichil habet eorum quae habet. Et si homo ha- 
beret duos contra se, unum pro se, forte non integre confide- 
ret de tali mediatione. Oportuit autem ut natura quae cre- 
dendo ceciderat, credendo resurgeret. Ceciderat credendo ser- 
penti, resurgeret credendo Redemptori, ut quod per fidem 
perdiderat, per fidem recuperaret, et per eamdem portam 
compelleretur redire per quam a Dei beneplacito placuit ho- 
minem exire. Sed si Dei Filius causam hominis susciperet, ho- 
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ossia Grida a me da Seir 


9!. Inoltre, se si indaga con gli stessi procedimenti razionali, 
si trova la persona dell'altissima Trinità, alla quale si adatta al 
massimo questo atto di bontà?. Come si è dimostrato prima, per 
poter recuperare in pieno l'originaria dignità, l'uomo doveva of- 
frire una riparazione?. Perché questo fosse possibile, doveva esser- 
ci chi la esigeva e chi la pagava. Ma punire la colpa o esigere per 
essa una qualche riparazione, alla quale prestasse indulgenza il 
Padre, non spettava né al Figlio né allo Spirito santo, che hanno 
entrambi dal Padre tutto quello che hanno. Occorreva dunque da 
una parte che nessuno tranne il Padre richiedesse questa ripara- 
zione, dall'altra che il Figlio o lo Spirito santo riparassero in luo- 
go dell'uomo. Ma se lo Spirito santo avesse assunto la funzione di 
mediatore, l'uomo avrebbe forse sospettato di questa mediazio- 
ne. Che ci sarebbe di strano, chiedo, se a tale proposito l'uomo 
pensasse e temesse come uomo? Avrebbe forse temuto che il Fi- 
glio sostenesse il Padre, da cui riceve tutto quello che ha, piutto- 
sto che lo Spirito santo, da cui non riceve nulla. E se l'uomo aves- 
se avuto due persone contro, e una sola a suo favore, avrebbe po- 
tuto riporre scarsa fiducia in questa mediazione. Occorreva poi 
che la natura, che era caduta credendo, credendo risorgesse: essa 
era caduta credendo al serpente*, sarebbe risorta credendo al re- 
dentore, in modo da recuperare attraverso la fede quello che per 
fede aveva perduto, e da fare tornare l’uomo mediante la stessa 
porta per cui gli si permise di allontanarsi dal favore di Dio. Ma 
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mini nichil suspicionis ingereret. Nam non posset Spiritus 
sanctus iuxta suprapositam rationem culpam non ignoscere 
quam Filius vellet remittere, quanto magis quam vellet sua 
satisfactione delere! Immo absque dubio, Filio causam horni- 
nis suscipiente, magis oportuit Spiritum sanctum cooperatoris 
quam exactoris officium exercere. Ecce quomodo ratio aperta 
demonstrat quod causa hominis ad sui expiationem personam 
Filii specialiter requirebat. 

10. Audi et illud. Certe per praesumptionem vetiti et qua- 
si per rapinam gestivit homo ascendere usque ad similitudi- 
nem Dei. Ut igitur modus satisfactionis responderet modo 
praevaricationis, ratio exigebat ut ruinae nostrae reparator per 
exinanitionem descenderet de similitudine Dei ad similitudi- 
nem lapsi. Filius autem est imago et figura Patris. Ipsum ita- 
que, ipsum iuxta congruum debitac expiationis modum opor- 
tuit descendere et assumere «similitudinem hominis», ut unus 
atque idem haberet similitudinem Dei ex generatione divina, 
et similitudinem hominis ex generatione humana. Scimus au- 
tem quia humanae propagationis modus iuxta naturam non 
habet ut procedat homo ex homine sine generante; sed habet 
hoc Spiritus sancti proprietas, ut ipse procedat Deus de Deo 
sine generatione. Sicut ergo Spiritus sanctus non potuit iuxta 
mutuam similitudinum congruentiam de summis ad ima de- 
scendere, sic nec congruum fuit eum causam hominis ad de- 
lendam affectate similitudinis culpam suscipere. 

11. Notate praeterea quid in illa rapina specialiter affecta- 
verit, et invenietis, nec mirum, quia illa affectatio specialis 
iniuria Filii fuit. «Eritis» inquit «sicut dii, scientes bonum et 
malum.» Quid est Filius Dei nisi Sapientia Dei? Specialiter 
itaque in Sapientiam peccavit qui scientiam per rapinam opti- 
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se il Figlio di Dio assumeva la causa dell'uomo, l'uomo non pote- 
va avere sospetti: perché lo Spirito santo, per il motivo che si & 
desctitto sopra, non poteva non perdonare la colpa che il Figlio 
voleva riscattare, tanto più che voleva cancellarla con la propria 
riparazione! Anzi: se il Figlio avesse assunto la causa dell’uomo, 
lo Spirito santo avrebbe dovuto esercitare più la funzione di coa- 
diutore che di giudice. Ecco che con un chiaro procedimento ra- 
zionale si dimostra come la causa dell'uomo richiedeva per la 
propria espiazione proprio la persona del Figlio”. 

10. Ma ascolta anche questo: certamente l’uomo bramò di sa- 
lire fino alla somiglianza con Dio per la sua audacia di trasgressio- 
ne, e come per una tapina. Perciò, perché il modo di riparare cor- 
rispondesse a quello della colpa, la ragione esigeva che il salvatore 
della nostra rovina scendesse per annientamento dalla somiglian- 
za con Dio a quella con il peccatore. Ma il Figlio è immagine e fi- 
gura del Padre$. Lui stesso dunque, lui stesso occorreva che se- 
condo l'adeguato criterio della dovuta espiazione discendesse e 
assumesse «la sembianza di uomo» (cfr. Ep. Phil. 2, 7), in modo 
che uno solo e lo stesso assomigliasse a Dio per generazione divi- 
na e all'uomo per generazione umana. Sappiamo poi che il tipo 
di riproduzione umana non consente che secondo natura un uo- 
mo provenga dall'uomo senza un essere che lo generi: ma lo Spi- 
rito santo ha la proprietà di procedere come Dio da Dio senza ge- 
netazione’. Perciò, come lo Spirito santo non avrebbe potuto di- 
scendere dalla sommità al fondo secondo una reciproca corrispon- 
denza di somiglianze, così nemmeno sarebbe stato giusto che lui 
assumesse la causa dell'uomo per cancellare la colpa di aver bra- 
mato la somiglianza con Dio. 

11. Se inoltre osservate a cosa soprattutto l’uomo aspirava in 
quella rapina, troverete, e non c'è niente di strano, che quella 
bramosia era stata soprattutto un'offesa al Figlio: «Sarete come 
dei, che conoscono il bene e il male» (Gez. 5, 5), dice il serpente. 
E cos'è il Figlio, se non la Sapienza di Dio (cfr. 1 Ep. Cor. 1, 24)? 
Quindi peccó soprattutto contro la Sapienza colui che voleva ot- 
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nere voluit. Pensate, si potestis, cx uno quam iustum, ex alte- 
fo quam pium fuit ut Filii sui iniuriam Pater vindicaret, Filius 
ignosceret. Disce, homo, quid facias, disce quid facere de- 
beas; disce, inquam, remittere iniuriam propriam, ulcisci alie- 
nam. Ecce parum fuit Filio Dei ut suam ignosceret, nisi eam- 
dem ipsam et apud Patrem expiaret. O pietas stupenda, cari- 
tas inaestimabilis! Ut autem contraria contrariis curentur, at- 
tendite quam congruum, quam artificiosum videtur ut qui 
per insipientiam ceciderat, per Sapientiam resurgat. Par fuit 
ut cui falsitas fuit causa perditionis, Veritas fieret via salutis. 
Par fuit ut qui mortem incurrerat per verbum diaboli, ad vi- 
tam rediret per Verbum Dei. Ex praedictis itaque patet satis, 
ut arbitror, quia nulli alii personae in Trinitate magis conve- 
niebat ab alia propitiari quam Patri, nulli alii causam hominis 
apud Patrem expiare magis congruebat quam Filio. Divisit 
itaque inter se summa illa personarum Trinitas, unus Deus, 
negotium salutis humanae, ut unam eamdemque hominis 
culpam Pater puniret, Filius expiaret, Spiritus sanctus ignosce- 
ret. Ad maiorem igitur lapsi hominis gloriam ut possit resur- 
gere per iustitiam, Pater satisfactionem exigit, Filius exsolvit, 
Spiritus sanctus se medium interponit. Haec via, haec porta 
salutis; hic summus, hic singularis humanae restaurationis 
modus. 

12. Hoc utique antiqui Patres non solum ex Iudaeis verum 
et ex Gentibus multi intelligebant; nam in idipsum, ut dic- 
tum est, tum ex insita ratione, tum ex divina revelatione 
edocti erant. Sed qui hoc intelligebant, et tamen super hoc 
ipso divinum beneplacitum nesciebant, nullo modo id petere 
praesumebant. Quis enim unquam praesumeret petere ut Fi- 
lius Dei genus humanum per semetipsum visitaret, per seme- 
tipsum redimeret, visitaret per incarnationem, redimeret per 
passionem? Quis, inquam, hoc petere praesumeret, nisi Dei 
propositum super hoc prius ex divina revelatione cognovisset? 
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tenere la scienza con la rapina. Considerate, se potete, quanto fu 
giusto da una parte e buono dall'altra che il Padre punisse l'offe- 
sa al Figlio, e il Figlio la perdonasse. Impara, uomo, cosa devi fa- 
te, impara cosa dovresti fare: voglio dire, impara a perdonare 
l'offesa subita, e a punire quella arrecata ad altri. Sarebbe stato 
poco per il Figlio di Dio se avesse perdonato l'offesa subita e non 
l'avesse espiata anche presso il Padre. Quale meravigliosa bontà, 
che inestimabile carità! Perché poi i contrari fossero sanati dai 
contrari, guardate come fu giusto e perfetto che risorgesse attra- 
verso la Sapienza colui che per insipienza era caduto. Fu giusto 
che la verità fosse causa di salvezza per colui al quale la falsità era 
stata causa di perdizione. Fu giusto che colui che aveva petso la 
vita attraverso la parola del diavolo tornasse alla vita attraverso la 
Parola di Dio. Da quanto si è detto risulta chiaro, io credo, che a 
nessun'altra persona della Trinità conveniva che un'altra chiedes- 
se perdono se non al Padre, e nessun altro era giusto che espiasse 
la colpa dell'uomo presso il Padre, se non il Figlio. L'altissima 
Trinità delle persone si divise dunque fra sé l'operazione della 
salvezza umana, in modo che il Padre punisse una sola e medesi- 
ma colpa dell’uomo, il Figlio la espiasse, lo Spirito santo la per- 
donasse. Per maggior gloria dell’uomo peccatore, quindi, perché 
potesse risorgere attraverso la giustizia, il Padre richiese una ripa- 
razione, il Figlio la scontò, lo Spirito santo si interpose come me- 
diatore. Queste sono la strada e la porta della salvezza; questo è il 
modo più alto e più proprio per redimere l'uomo. 

12. E questo senza dubbio molti Padri antichi lo capivano, 
non solo fra gli Ebrei ma anche fra i Gentili; vi erano istruiti ora 
dalla ragione innata, come si è detto, ora dalla rivelazione divina. 
Ma chi lo capiva, e però non conosceva la volontà divina al propo- 
sito, non osava assolutamente chiederlo. E infatti chi oserebbe mai 
chiedere al Figlio di Dio di visitare e riscattare il genere umano, 
con la sua persona, visitarlo con l'incarnazione e riscattarlo con la 
passione? Chi, dico, oserebbe chiedere tutto questo, se non cono- 
scesse prima la volontà di Dio in proposito dalla divina rivelazio- 
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Desiderabant tamen quod petere non audebant. Ad hoc an- 
helabant, in hoc suspirabant; propter hoc gemitibus et lacri- 
mis Dominum interpellabant, et aestuantium desideriorum 
clamoribus ad ipsum vociferabant. Horum tipus exprimitur in 
eo quod a Domino dicitur: «Ad me clamat ex Seir: Custos qui 
de nocte, custos qui de nocte». «Custos» inquiunt «qui de noc- 
te», ac si per insinuationem exprimerent quid tantis desiderio- 
rum aestibus quaererent. Scimus, inquiunt, Fili Dei, Verbum 
Altissimi, scimus quoniam adventus tuus nobis cst necessa- 
rius, sed petere non praesumimus; scimus quoniam satisfactio 
nostra pendet ex incarnatione tua, pendet ex passione tua; sed 
facis, si vis. Nam hoc quis petere audeat, quis postulare prae- 
sumat, nisi super hoc prius beneplacitum tuum agnoscat? 
«Custos qui de nocte, custos qui de nocte.» 

13. «Et dixit custos: Venit mane et nox.» Ab ipsa primae 
praevaricationis hora usque ad Christum omnes sub nocte 
erant, et viam revertendi ad patriam, portam intrandi ad vi- 
tam invenire non poterant, et iccirco veri diei mane desidera- 
bant qui quas tenebras paterentur non ignorabant. Et ecce eis 
iuxta desiderium suum respondetur, cum a Domino dicitur: 
«Venit mane». Quid est mane nisi quaedam inchoatio lucis 
diurnae? Scitis autem quis dicat: «Ego sum lux mundi». Lux 
mundi et sol iustitiae Christus est, «qui illuminat omnem ho- 
minem venientem in hunc mundum». Inchoatio itaque verae 
lucis est adventus nostri Salvatoris. Oriente namque sole iusti- 
uae, inchoatur verum mane. De hoc mane in Propheta habe- 
mus: «Exortum est in tenebris lumen rectis, misericors et mi- 
serator» Dominus. Dicit itaque: «Venit mane». Mane deside- 
ratis, mane habebitis. In adventum Filii mei suspiratis. Cito 
veniet quem quaeritis. Dixit custos: «Venit mane». Sicut su- 
perius iam dictum est, non dicit: dixi, sed «dixit». Alia itaque 
persona est quae invocatur, alia a qua respondetur. Filio sup- 
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ne?? Tuttavia desideravano quello che non osavano chiedere. 
Anelavano a questo, lo bramavano. Per questo si rivolgevano al Si- 
gnore con gemiti e lacrime (cfr. Ep. Rozz. 8, 26), e gridavano a lui 
col clamore di chi arde dal desiderio. Il loro atteggiamento trova 
espressione nella frase rivolta al Signore: «A me si grida da Seir: 
sentinella, a che punto è la notte? sentinella, a che punto è la not- 
te?» (Is. 21, 11). Dicono: «Sentinella, a che punto è la notte?», co- 
me se esprimessero attraverso una domanda ciò che cercavano con 
un così grande ardore del desiderio. Dicono: Figlio di Dio, Verbo 
dell’ Altissimo, noi sappiamo che la tua venuta ci è necessaria, ma 
non osiamo chiedere; sappiamo che la nostra riparazione dipende 
dalla tua incarnazione, dalla tua passione; lo fai solo se vuoi. Per- 
ché chi oserebbe chiederlo, chi avrebbe l’audacia di pretenderlo, 
senza conoscere prima la tua volontà? «Sentinella, a che punto è la 
notte; sentinella, a che punto è la notte?». 

13. «E la sentinella disse: viene il giorno e poi la notte» (Js. 
21, 12). Dall'ota stessa della prima trasgressione fino a Cristo, 
tutti erano nella notte, e non riuscivano a trovare la strada del ri- 
torno in patria, la porta per entrare nella vita, e perciò coloro che 
non ignoravano quali tenebre soffrissero desideravano il mattino 
del vero giorno. Ed ecco che ricevono la risposta desiderata, 
quando il Signore dice: «Viene il giorno». E cos'è il giorno se non 
l’inizio della luce diurna? Sapete poi chi dice: «Io sono la luce del 
mondo» (Ev. Io. 8, 12). La luce del mondo e il sole di giustizia è 
Cristo (Mal. 4, 2)!°, «che illumina ogni uomo che venga in que- 
sto mondo» (Ev. Io. 1, 2). La venuta del nostro salvatore è dun- 
que l'inizio della vera luce. Quando infatti sorge il sole di giusti- 
zia, inizia il vero giorno. Di questo giorno parla il profeta: «Nelle 
tenebre è sorto un sole per gli uomini retti», il Signore «buono e 
misericordioso» (Ps. 111, 4). Perciò dice: «Viene il giorno». Se de- 
siderate il giorno, avrete il giorno. Voi bramate la venuta del Fi- 
glio mio. Presto verrà colui che cercate. «La sentinella disse: viene 
il giorno». Come abbiamo detto sopra!!, non dice: io dissi, ma 
«disse». Quindi una è la persona che viene invocata, un’altra 
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plicatur, et Pater propitiatur; Filius interpellatur, Pater mise- 
retur; Filius imploratur, Pater largitur. «Dixit custos: Venit 
mane»: Pattis dicere, ut dictum est, eius est revelare, Patris 
promittere est propositi sui beneplacitum menti humanae per 
spei fiduciam infundere. 

Ecce quod longe superius iam diximus, quia quidam mo- 
dum humanae restaurationis quomodo fieri oportuit intellige- 
bant; sed, quoniam divinum beneplacitum super hoc ipso ne- 
sciebant, nullo modo petere praesumebant. Ad hoc namque 
eiusmodi intelligentia eis data est, ut intelligerent quid desi- 
derare, ad quid suspirare deberent, et diu multumque deside- 
rando, gemendo, suspirando digni fierent qui super hoc certi- 
ficari debuissent. Et ecce anxie desiderantibus humiliterque 
supplicantibus adventus Redemptoris revelatur, a quibus 
prius sitiebatur nec tamen praesciebatur. Nam ecce iam me- 
rentur audire: «Venit mane». Filii Dei itaque adventus Genti- 
bus revelatur in eo quod mysticis Idumaeis dicitur: «Venit 
mane». Testantur quod dicimus oracula Balaam prophetae, 
testantur hoc ipsum vaticinia Sibillae, attestatur, ni fallor, et 
huic testimonio ara illa quae apud Athenas consecrata erat 
ignoto Deo. Sciscitanti autem Paulo apostolo an homo futu- 
rus esset an spiritus deorum, responsum est a beato Dionisio: 
«Verus Deus et verus homo, et ipse renovaturus est mun- 
dum». Ex his itaque palam est intelligere Gentes Christi ad- 
ventum ex revelatione praenosse. Accepta autem in hoc divina 
revelatione, prophetici viri, sive ex Gentibus sive ex Iudaeis, 
cum omni instantia vel fidentia quaerebant quod prius petere 
non audebant. Quid aliud quaerebat vox illa Prophetaé ad 
Patrem: «Emitte agnum dominatorem terrae»? Quid aliud 
spirabat vox illa Psalmistae ad eumdem: «Emitte manum 
tuam de alto»? Nonne ipsius adventus ab ipso Filio satis devo- 
te nec minus aperte quacritur, cum eidem per Prophetam di- 
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quella che risponde. Si supplica il Figlio, per avere perdono dal 
Padre. Si interpella il Figlio, per avere misericordia dal Padre. Si 
implora il Figlio, per avere grazia dal Padre. «La sentinella disse: 
viene il giorno». La parola del Padre, come abbiamo detto, è rive- 
lazione, la promessa del Padre è infusione della sua volontà nella 
mente umana attraverso la fede della speranza. 

Ecco quello che abbiamo detto molto prima: che alcuni capi- 
vano come doveva realizzarsi la salvezza umana; ma, poiché non 
conoscevano la decisione divina su questo, non osavano chiederlo 
in alcun modo. Per questo comunque fu data loro una capacità di 
comprensione sufficiente a far sì che capissero cosa dovevano desi- 
derare, a quale scopo sospirare, e desiderando molto e a lungo, 
gemendo e sospirando, divenissero degni di essere resi certi su di 
questo. Ed ecco che la venuta del Redentore viene rivelata a colo- 
ro che la desideravano con ansia e la imploravano umilmente, che 
la bramavano già prima senza conoscerla!?. Ecco infatti che meri- 
tano già di sentire: «Viene il giorno». Per questo la venuta del Fi- 
glio di Dio viene rivelata ai Gentili, in quello che si dice agli Idu- 
mei nell’oracolo: «Viene il giorno». Quello che diciamo lo atte- 
stano gli oracoli del profeta Balaam (cfr. Nzzz. 24, 15-19), lo at- 
testano anche i vaticinii della Sibilla!?, e ne è testimonianza (se 
non sbaglio) l’altare che presso Atene era consacrato al Dio igno- 
to (cfr. Acz. Ap. 17, 23). Quando l'apostolo Paolo chiese a san 
Dionigi se sarebbe stato un uomo o uno spirito divino, questi gli 
rispose: «Vero Dio e vero uomo, e salverà il mondo»!*. Da questo 
dunque è facile capire che i Gentili avevano previsto la venuta di 
Cristo da una rivelazione. Avuta la rivelazione divina, gli uomini 
profetici, sia Gentili sia Ebrei, cercavano con insistenza e fiducia 
quello che prima non osavano chiedere. Cos'altro chiedeva la vo- 
ce del profeta al Padre: «Manda l’agnello, signore della terra» (Is. 
16, 1)? Cos'altro ispirava la voce del Salmista, sempre rivolta al 
Padre: «Manda la tua mano dall'alto» (Ps. 143, 7)? E non si chie- 
de proprio e direttamente al Figlio la sua stessa venuta, in manie- 
ra devota c altrettanto chiara, quando il profeta gli dice: «Se tu 
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citur: «Utinam dirumperes caelum», ac venires? Nonne mani- 
feste satis cius adventum Psalmista postulabat, cum ipsi pro- 
clamaret: «Excita potentiam tuam, et veni, ut salvos facias 
nos»? 

14. Praedicitur itaque adventus Christi, nec solum Christi 
sed etiam Antichristi: «Venit mane et nox». Adventus Christi 
diem facit, Antichristi adventus noctem ingerit. O nox tene- 
brosa et omni hortore plena, quam facit Antichristi praesen- 
tia! Tanta namque tunc temporis seductionis caligo superven- 
tura est universo orbi, «ut in errorem inducantur etiam, si fieri 
potest, electi». Dicit ergo: «Venit mane et nox». 

Sed si adhuc in praedictis verbis ad tropologicum sensum 
recurtimus, inveniemus fortassis unde aedificari valeamus: 
«Custos qui de nocte, custos qui de nocte». Pro certo quot- 
quot in Christo renati sumus, filii lucis existentes, «ut filii lu- 
cis ambulare» debemus. Procul dubio alia est nox Idumaei, et 
alia Christiani. Sic et alius dies huius, et alius illius. Dies Idu- 
maei, ut diximus, est mundi huius prosperitas, nox vero ciu- 
sdem adversitas. Sed viro fideli quid dicitur? «Educet quasi 
lumen iustitiam tuam, et iudicium tuum tanquam meri- 
diem.» «Semita» enim «iustorum quasi lumen splendescit, et 
crescit usque ad perfectam diem.» Dies itaque noster iustitia, 
nox iniustitia. Temptatio diabolica noctem ingerit, inspiratio 
divina diem facit. Totiens vero noctis tenebras incurrimus, 
quotiens per ignorantiam vel per malitiam peccamus; et ne- 
cesse habemus Samaritano nostro proclamare: «Custos qui de 
nocte, custos qui de nocte». Quis est iste custos cui clamatur 
in nocte, nisi Samaritanus ille qui misertus est eius «qui inci- 
dit in latrones, et curam ipsius egit»? «Samaritanus» namque 
«custos interpretatur.» Iste utique Samaritanus in die, iste nos 
custodit in nocte, iste, inquam, nos custodit in die, quamdiu 
dat nobis in bono petseverare. De nocte nos custodit, ne post 
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potessi squarciare i cieli» e venire (cfr. Is. 64, 1)? Il Salmista non 
richiedeva evidentemente la sua venuta, quando lo invocava: 
«Suscita la tua potenza, e vieni a salvarci» (Ps. 79, 3)!5? 

14. La venuta di Cristo è dunque predetta, e non solo la sua 
ma anche quella dell’ Anticristo: «Viene il giorno e poi la notte». 
La venuta di Cristo porta il giorno, quella dell’ Anticristo reca la 
notte. O notte tenebrosa e piena di paura, creata dalla presenza 
dell' Anticristo! Perché allora su tutto il mondo calerà un'oscurità 
di seduzione cosi grande «da indurre in errore persino gli eletti, 
se è possibile» (cfr. Ev. Matth. 24, 24). Perciò dice «viene il gior- 
no € poi la notte». 

Ma se nelle suddette parole cerchiamo anche il senso tropolo- 
gico!6, troveremo forse il modo di imparare: «Sentinella, a che 
punto è la notte? Sentinella, a che punto è la notte?» (Is. 21, 11). 
Certamente noi che siamo rinati in Cristo, noi che siamo figli del- 
la luce, dobbiamo «camminate come figli della luce» (Ep. EpA. 5, 
8). Senza dubbio una & la notte degli Idumei, e una quella dei 
cristiani. Cosi uno è il loro giorno, uno il nostro. Il giorno degli 
Idumei, come si è detto”, è la prosperità di questo mondo, la 
notte sono le sue avversità. Ma cosa si dice all'uomo fedele? «Dif- 
fonderà la tua giustizia come una luce, e il tuo giudizio come il 
mezzogiorno» (Ps. 36, 6). Perché «la strada dei giusti risplende 
come una luce, e cresce fino al culmine del giorno» (Prov. 4, 18). 
Il nostro giorno è dunque la giustizia, e la notte l'ingiustizia. La 
tentazione diabolica porta la notte, l'ispirazione divina fa giorno. 
Ogni volta che pecchiamo per ignoranza o malvagità incorriamo 
nelle tenebre della notte; e abbiamo bisogno di invocare il nostro 
Samaritano: «Sentinella, a che punto è la notte? Sentinella, a che 
punto è la norce?». Chi è questa sentinella invocata nella notte, 
se non il Samaritano che ha avuto pietà di «chi cadde nelle mani 
dei predoni, e se ne prese cura» (Ev. Luc. 10, 30.34)? «Samarita- 
no» infatti «significa sentinella»!8. Questo Samaritano ci custodi- 
sce comunque durante il giorno e la notte; ci custodisce durante 
il giorno, intendo, finché ci concede di perseverare nel bene. Ci 
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peccati lapsum demur in «reprobum sensum» et eundo de 
malo in malum cadamus tandem in desperationem vel in 
mentis obligationem. Ipse ergo est custos noster, ipse aeque 
consolator noster, ipse qui nos custodit in temptatione, ipse 
qui nos consolatur in tribulatione. Ipsum custodem, ipsum 
consolatorem habemus; ipso postulante, ipso praestante, et 
alium accepimus: «Rogabo» inquit «Patrem, et alium Paracli- 
tum dabit vobis». Paraclitus idem sonat quod consolator. De 
eodem Paraclito quem per Filium accipimus, dicit alio loco 
idem Filius: «Cum venerit» Spiritus «Paraclitus quem ego mit- 
tam vobis a Patre meo». Quoniam igitur Unigenitus Dei nos 
et consolando custodit, et custodiendo consolatur, et nunc 
quidem per semetipsum, nunc vero per Spiritum suum, recte 
ei ingeminando dicitur: «Custos qui de nocte, custos qui de 
nocte». 
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custodisce nella notte, perché dopo la caduta del peccato non si 
finisca nei «pensieri perversi» (Ep. Rom. 1, 28), e di male in male 
non precipitiamo nella disperazione o nelle catene dell'anima. È 
lui dunque la nostra sentinella, lui anche il nostro consolatore, 
lui che ci custodisce nella tentazione, lui che ci consola nella sof- 
ferenza. Abbiamo proprio lui come sentinella e come consolato- 
re; se lui chiede o se lui dà, riceviamo anche l'altro: «Chiederó al 
Padre» dice, «e vi manderà un altro Paraclito» (Ev. Jo. 14, 16). 
Paraclito significa consolatore: altrove lo stesso Figlio dice del me- 
desimo Paraclito, che grazie a lui abbiamo ricevuto: «Quando 
verrà» lo Spirito «Paraclito, che vi faró mandare dal Padre mio» 
(Ev. Io. 15, 26). Allora, poiché l'unigenito di Dio ci custodisce 
consolandoci e ci consola custodendoci, ora da sé, ora attravetso 
lo Spirito suo, giustamente gli si dice due volte: «Sentinella, a 
che punto è la notte? Sentinella, a che punto è la notte?»!9. 


Ildegarde di Bingen 


Tra i personaggi più singolari del suo tempo, Ildegarde, nata nel 
1098 in un paese non lontano da Magonza, in Renania, entrò ancora 
bambina in una comunità religiosa di origine benedettina, retta da 
Jutta di Spanheim, sul colle dedicato a san Disibodo, dove era anche 
un monastero maschile. Fin da giovanetta ebbe delle visioni che, se- 
condo una classificazione prodotta in quel tempo da Riccardo di San 
Vittore, possono definirsi del terzo tipo: visioni cioè che consistevano 
nel vedere, con gli occhi interiori, in perfetta normalità, senza feno- 
meni di esaltazione corporea o psichica di nessun genere, mentre sta- 
va con le altre persone, delle scene vivacemente colorate, che una 
«voce» (la voce di Dio) poi le spiegava. Solo nel 1138, quando Ilde- 
garde aveva quarant'anni, la voce le comandò dí scrivere quello che 
vedeva e udiva. Nacquero così tre grandi ed eccezionali opere, i rac- 
conti delle sue visioni: tra il 1141 e il 1150, Sczvzas (cioè sez vias: «co- 
nosci le vie»), tra il 1158 e il 1163 il Liber vitae meritorum e tra il 
1163 e la morte il Liber divinorum operum. 

Educata da Jutta, Ildegarde aveva avuto una cultura e una forma- 
zione letteraria mediocre. Un monaco, Volmaro, l’aiutò a scrivere, 
cioè a regolare la grammatica e la sintassi, perché Ildegarde non ac- 
cettò mai che ci fossero mutazioni di lessico nei suoi scritti. Sapeva 
che erano scritti da lei, ma che le erano dettati dalla «voce» divina, e 
li riteneva perciò immodificabili. 

Quando cominciò a scrivere, Ildegarde era stata eletta badessa da 
due anni, nel 1136, alla morte di Jutta. Da questo momento la sua 
notorietà crebbe di continuo; le sue visioni, oltre ad avere carattere 
mistico esprimendo il desiderio e la consapevolezza di unione con 
Dio, erano infatti di tipo profetico. Tendevano a suggerire un com- 
portamento storico nel presente e nel futuro, descrivendo non soltan- 
to condizioni spirituali ma anche condizioni ontologiche e storiche. 
Ildegarde divenne ben presto e sempre di più una coscienza collettiva 
2 cui molti, potenti del mondo o semplici uomini, si rivolgevano: 
una coscienza dinamica, che suggeriva o imponeva un comportamen- 
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to con l'autorità che le veniva dalla «voce». Ricca diventò la sua corri- 
spondenza con la grande mistica Elisabetta di Schònau (1129-1164) o 
con l’imperatore Federico Barbarossa (1152-1190), che consigliava e 
contestava (nel 1155 gli scrisse: «Ti comporti come un bambino»). Il 
momento non era facile per la Chiesa e per tutto l’ Occidente: il con- 
trasto tra papato e Impero era tuttora grave, l'Europa divisa tra i fau- 
tori dei due poteri, le città italiane si ribellavano al re germanico, in 
Inghilterra i contrasti portarono all’uccisione di Tommaso Becket, i 
papi romani erano spesso affiancati da antipapi, scoppiavano forme 
di eresia e di ribellione (tra le altre quella di Arnaldo da Brescia). 

Ildegarde si vide approvare il suo primo scritto visionario, Scévias, 
da papa Eugenio III, in Germania, tra il 1147 e il 1148. Questo le 
diede un prestigio e una libertà non comuni nel mondo cristiano. 
Così scriveva ed esortava e ammoniva, per lettera e con la predicazio- 
ne, che teneva non solo in circoli ristretti, girando in Renania e in 
Baviera, ma persino nelle chiese. Incitò alla riforma i papi Anastasio 
IV (1153-1154) e Adriano IV (1154-1159), e ne criticò l'operato con 
durezza. Tutta questa attività non poteva avvenire senza contrasti 
gravi. Se ebbe difficoltà a lasciare Disibodenberg per fondare il suo 
monastero a Rupertsberg, vicino a Bingen, nel 1150, ben maggiori 
difficoltà trovò con l’autorità ecclesiastica nel 1178, quando il mona- 
stero fu sottoposto ad interdetto (cioè a privazione di ogni rito reli- 
gioso) per avere Ildegarde disobbedito, seguendo la sua «voce», ai su- 
periori nella diocesi. Lei stessa confessò di non avere mai avuto un'o- 
ra di tranquillità, stretta tra la consapevolezza di una pace divina e di 
una paura invincibile. L'interdetto fu tolto pochi mesi prima della 
sua morte, avvenuta a poco piü di ottant'anni, nel 1179. 

Ildegarde non fu solo una scrittrice di visioni. Agli interessi spiri- 
tuali e politici, uni interessi scientifici, naturali, medici. Scrisse una 
Physica o Liber simplicis medicinae, che contiene anche un erbario e 
un bestiario; le Causae et curae o Liber compositae medicinae; le 
Subtilitates naturarum. diversarum creaturarum; la Symphonia armo- 
niae caelestium revelationum, e altro ancora. In queste opere Ilde- 
garde rivelò un'attitudine fuori del comune per l’analisi dei fenome- 
ni naturali, nel cosmo e nell’uomo; dentro il quadro tradizionale 
delle scienze naturali propose soluzioni nuove e inedite intuizioni. 
Qualche studioso ritiene che Ildegarde offra un'interpretazione dei 
fenomeni umani dettata da un determinismo fisiologico (in partico- 
lare in riferimento al sesso) e che la sua analisi dei fenomeni cosmici, 
rigorosamente interna alla fisica dei quattro elementi (terra, acqua, 
aria, fuoco), la porti a una cosmogonia materialista. Ma, più verisi- 
milmente, questa visione naturalistica di Ildegarde corrisponde alla 
sua visione teologica. 

Ildegarde concepisce, o meglio vede e descrive Dio come una «lu- 
ce vivente»; una luce non statica ma in eterno movimento, che crea, 
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conserva e rinnova il cosmo e l'uorno. In questa luce una fiamma az- 
zurra (il Verbo che s'incarna diventando uomo) brucia perennemen- 
te: lo Spirito santo. All’interno di questa Trinità dinamica, che tutto 
muove attraverso vis, virtus et viriditas, cioè con la propria energia, la 
propria forza, il proprio eterno germogliare (virzditas non ha corri- 
spondenti linguistici diretti in italiano), il Cristo è al centro della di- 
vinità e dell'umanità. Egli è la p/enitudo fructuosttatis, cioè la pie- 
nezza del manifestarsi di Dio, e insieme il pulcherrimus et amantissi- 
mus vir. Nel Verbo-fatto-uomo Ildegarde comprende come tutta l'o- 
pera divina, anzi Dio nella sua piü intima natura, si riveli e manifesti 
nell'uomo; dunque l'uomo, in analogia con Cristo, € un essere insie- 
me umano e divino; Cristo nasce dall'incontro tra la luce e le tene- 
bre; le tenebre (l'ombra azzurra) fanno parte della bianca luce divi- 
na; la luce di Dio fa parte dell'uomo (Ildegarde chiama sé stessa 
«ombra della luce vivente»). La sua cristologia non è una soteriologia 
(sebbene nei suoi scritti il tema della salvezza sia sempre presente), 
ma un'antropologia dove Cristo rappresenta, piuttosto che la media- 
zione, la continuità tra uomo e Dio. Per questo i fenomeni e i rap- 
porti fisici e fisiologici tra gli uomini (uomini e donne) non hanno 
bisogno di allegorie per essere spiegati: la natura, come l’uomo, por- 
ta le impronte della divinità, è a suo modo divina; descriverla signifi- 
ca intenderla come è concepita in Dio. 

La profezia di Ildegarde è legata a questo annuncio: la realtà 
umana e quella divina sono una medesima realtà. Una realtà d'amo- 
re che la donna impersona. Infatti Ildegarde trasferisce nel suo lin- 
guaggio teologico la tradizione iconografica che vede nello Spirito 
santo una donna. E giustifica profeticamente questo trasferimento 
con la constatazione che la Chiesa, condotta dai maschi, ha tradito 
per molti aspetti la sua missione. Anche per questo concepisce la 
Chiesa tutta raccolta esclusivamente intorno all'eucarestia, pieno se- 
gno storico del Cristo. La profezia, da secoli ai margini della vita ec- 
clesiastica e spirituale, torna con Ildegarde nella Chiesa a pieno tito- 
lo. È un grande evento per la Chiesa e per la donna. 

Proponiamo alcuni passi dai tre densi libri di Sczvias; da essi si po- 
trà ammirare la straordinaria ricchezza e novità di linguaggio di Ilde- 
garde (la quale tra l'altro scrisse anche un glossario da una lingua, ri- 
masta sconosciuta, al tedesco). Il testo latino, arricchito dalle illustra- 
zioni tratte dal manoscritto Wiesbaden, Hessische Landesbibliothek, 
1 (che risale al 1165), scomparso dal 1945, è quello curato da A. 
Führkótter con l'aiuto di A. Carlevaris: Hildegardis Scivias, Turnhol- 
ti 1978 (CCCM XLIII e XLIII A). La traduzione è di Benedetta Val- 
torta. 
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Scivias 


PROTESTIFICATIO VERACIUM VISIONUM 
A DEO FLUENTIUM 


[...] Et iterum audivi vocem de caelo mihi dicentem: 

«Dic ergo mirabilia haec et scribe ea hoc modo edocta et 
dic». 

Factum est in millesimo centesimo quadragesimo primo Fi- 
lii Dei Iesu Christi incarnationis anno, cum quadraginta duo- 
rum annorum septemque mensium essem, maximae corusca- 
tionis igneum lumen aperto caelo veniens totum cerebrum 
meum transfudit et totum cor totumque pectus meum velut 
flamma non tamen ardens sed calens ita inflammavit, ut sol 
rem aliquam calefacit super quam radios suos ponit. Et repen- 
te intellectum expositionis librorum, videlicet psalterii, evan- 
gelii et aliorum catholicorum tam veteris quam novi Testa- 
menti voluminum sapiebam, non autem interpretationem 
verborum textus eorum nec divisionem syllabarum nec cogni- 
tionem casuum aut temporum habebam. Virtutem autem et 
mysterium secretarum et admirandarum visionum a puellari 
aetate, scilicet a tempore illo cum quinquennis essem usque 
ad praesens tempus mirabili modo in me senseram sicut et ad- 
huc. [...] 

Sed puellari meta transacta, cum ad praefatam aetatem 
perfectae fortitudinis pervenissem, audivi vocem de caelo di- 


Conosci le vie 


TESTIMONIANZA CIRCA LE VERE VISIONI 
AVUTE DA DIO 


[...] Un'altra volta in seguito sentii una voce dal cielo, che mi 
diceva: 

«Parla di tutti questi prodigi, parla e scrivi di ciò che in questo 
modo sei venuta a sapere»!. 

Nell'anno 1141 dall’incarnazione del Figlio di Dio, Gesù Cri- 
sto, avevo quarantadue anni e sette mesi, accadde questo: una lu- 
ce molto intensa, fiammeggiante, attraversando il cielo che si era 
aperto, si riversò sulla mia testa ed infiammò, senza bruciare ma 
scaldando, tutto il mio cuore e tutto il mio petto, come fa il sole, 
che scalda ciò su cui posa i suoi raggi. Allora improvvisamente ca- 
pivo quale era il significato della Bibbia, il Salterio, e il Vangelo, 
e gli altri libri cattolici del Vecchio e del Nuovo Testamento, an- 
che se non ero in grado di dare una spiegazione delle singole pa- 
role del loro testo, o di dividere le sillabe, o di riconoscere tempi 
e casi?, Avevo sperimentato in me in modo meraviglioso fin dal- 
l'infanzia, cioè dall'età di cinque anni fino ad oggi, la misteriosa 
forza di strane e segrete visioni; la sperimento tutt'ora. [...] 

Trascorsa l'adolescenza, giunta a quel punto della maturità di 
cui ho parlato, sentii una voce dal cielo che diceva: [...] «Tu, 
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centem: [...] «Tu ergo, o homo, qui haec non in inquietudine 
deceptionis, sed in puritate simplicitatis accipis ad manifesta- 
tionem absconditorum directa, scribe quae vides et audis». 
[...] 

In diebus Heinrici Moguntini archiepiscopi et Conradi Ro- 
manorum regis et Cunonis abbatis in monte beati Disibodi 
pontificis, sub papa Eugenio, hae visiones et verba facta sunt. 

Et dixi et scripsi haec non secundum adinventionem cordis 
mei aut ullius hominis, sed ut ea in caelestibus vidi, audivi et 
percepi per secreta mysteria Dei. 

Et iterum audivi vocem de caelo mihi dicentem: «Clama 
ergo et scribe sic». [...] 


PRIMA VISIO SECUNDAE PARTIS 


Et ego homo non calens in forma fortium leonum nec doc- 
ta exspiratione illorum, sed manens in mollitie fragilis costae 
imbuta mystico spiramine, vidi quasi lucidissimum ignem in- 
comprehensibilem, inexstinguibilem, totum viventem, to- 
tumque vitam exsistentem, in se autem flammam aerii coloris 
habentem, quae leni flatu ardenter flagrabat et quae eidem 
lucido igni ita inseparabiliter inerat ut in homine viscera sunt. 
Et vidi quod eadem flamma fulminans incanduit. [...] 

Cumque eandem accensionem voluntatis huius diligentius 
considerare vellem, in eadem visione secretum sigillum mihi 
oppositum est, audivique vocem ex alto mihi dicentem: «De 
hoc mysterio non poteris quidquam amplius videre nisi ut tibi 
propter miraculum credendi conceditur». 

Vidique de eodem fulgore praefatae aurorae serenissimum 
hominem egredientem, qui claritatem suam ad praedictas te- 
nebras effundens ita ab eis reverberatus est quod in ruborem 
sanguinis et in albedinem palloris versus tanta fortitudine eas- 
dem tenebras repercuteret, quod ille homo qui in cis iacebat 
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creatura, che ascolti le parole con cui ti sono svelati i misteri non 
nell'incertezza dell'inganno, ma nella purezza della semplicità, 
scrivi ciò che vedi e senti». [...] 

Queste visioni e queste parole appartengono al periodo in cui 
Enrico era arcivescovo di Magonza, Corrado re dei Romani e Cu- 
none abate sul monte di san Disibodo vescovo, durante il pontifi- 
cato di Eugenio?. 

Ciò che ho detto e scritto non è invenzione mia, o di qualcun 
altro: è ciò che ho visto, sentito e percepito in cielo, nel segreto 
mistero divino. 

Sentii ancora una voce dal cielo che mi diceva: «Questo allora 
grida e scrivi». (...] 


PRIMA VISIONE DELLA SECONDA PARTE 


Io, creatura non coraggiosa come i forti leoni, né resa dotta 
dalla loro ispirazione, fragile prodotto della debole costola*, im- 
pregnata dal mistico soffio, vidi una specie di fuoco luminosissi- 
mo, illimitato, inestinguibile, tutto vivo, tutta vita; in sé aveva 
una fiamma azzurra, che bruciava ardentemente muovendosi 
piano e che era inseparabilmente contenuta da questo fuoco lu- 
minoso, come nell'uomo lo sono le viscere. Vidi questa fiamma 
divampare con un guizzo. [...] 

Mentre tentavo di considerare con maggior attenzione il suo 
improvviso divampare, in questa visione mi fu messo innanzi un 
segreto sigillo, ed udii una voce che dall'alto mi disse: «Di questo 
mistero non potrai vedere di più, a meno che ciò ti sia concesso 
per miracolo della fede». 

Allora vidi un uomo luminosissimo uscire dallo splendore di 
questa aurora; costui, emanando la sua luce sulle tenebre, fu da 
esse colpito con tanta violenza che divenne rosso come sangue e 
bianco esangue, e percosse a sua volta le tenebre con tanta forza 
che l’uomo che in esse giaceva, da lui toccato, incominciò a 
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per eum tactus apparens fulgeret atque ita erectus exiret. Et 
sic idem serenus homo qui de praedicta aurora egressus est in 
tanta claritate apparens ultra quam humana lingua effari pos- 
sit, in acutissimam altitudinem innumerabilis gloriae teten- 
dit, ubi in plenitudine magnificae fructuositatis et odoris mi- 
rifice radiabat. Et audivi ex praefato vivente igne vocem di- 
centem mihi: «O quac es misera terra et in nomine femineo 
indocta de ulla doctrina carnalium magistrorum, scilicet lege- 
re litteras per intellegentiam philosophorum, sed tantum tac- 
ta lumine meo, quod tangit te interius cum incendio ut ar- 
dens sol, clama et enarra ac scribe haec mysteria mea quae vi- 
des et audis in mystica visione. Noli ergo esse timida, sed dic 
ea quae intellegis in spititu, quemadmodum ea loquor per te, 
quatenus illi verecundiam babeant qui populo meo deberent 
rectitudinem ostendere, sed de petulantia morum suorum re- 
cusant iustitiam aperte dicere quam noverunt, nolentes se ab- 
strahere de malis desideriis suis, quae illis ita adhaerent quasi 
sint magistri eorum facientia eos fugere a facie Domini, ita ut 
erubescant loqui veritatem. Unde, o pusilla animo, quac inte- 
rius es docta de mystico spiramine, quamvis conculcata sis per 
virilem formam propter praevaricationem Evae, tamen dic 
igneum opus quod tibi demonstratur certissima ostensione». 

Vivens enim Deus qui cuncta per Verbum suum creavit per 
idem Verbum incarnatum miseram humanam creaturam, 
quae se demerserat in tenebras, ad fidelem salvationem redu- 
xit. Quid est hoc? 


1. De omnipotentia Det 


Nam ille lucidissimus ignis quem vides designat omnipo- 
tentem et viventem Deum, qui in clarissima serenitate sua 
numquam ulla iniquitate offuscatus est, incomprehensibilis 
manens: quia nulla divisione potest dividi, aut initio aut fine, 
aut ulla scintilla scientiae creaturae suae comprehendi sicuti 
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splendere, si alzò e ne uscì. Così l’uomo luminoso, che era uscito 
dall’aurora in uno splendore così intenso che lingua umana non 
può esprimere, si diresse alla straordinaria altezza di una gloria 
incommensurabile: qui risplendeva straordinariamente, nella pie- 
nezza di un magnifico e fecondo rigoglio? e profumo. Da questo 
fuoco vivente sentii una voce che disse: «Quale misera terra sei 
tu, che in quanto femmina non conosci nessuna delle teorie dei 
maestri umani, incapace di leggere con la comprensione dei filo- 
sofi, toccata soltanto dalla mia luce, che ti tocca bruciandoti den- 
tro come un sole infuocato: grida e racconta e scrivi questi miei 
misteri, che tu vedi c percepisci in mistica visione. Non aver pau- 
ra: di’ ciò che senti nello spirito, così come io lo dico per tuo 
mezzo, perché si vergognino coloro che dovrebbero mostrate al 
mio popolo la via retta, ma per la loro ostinata colpevolezza si ri- 
fiutano di proclamare la giustizia che conoscono, non volendo ri- 
nunciare ai propri peccaminosi desideri, che sono a tal punto 
connaturati in loro da essere divenuti guida per loro, e che li al- 
lontanano da Dio a tal punto da far sì che si vergognino di parla- 
re della verità. Per questo motivo, creatura timida, sebbene in 
stato di inferiorità rispetto agli uomini, in seguito al peccato di 
Eva, interiormente ispirata dal mistico soffio, parla di quel fuoco 
che ti è permesso di vedere chiaramente». 

Infatti il Dio vivente, che creò ogni cosa per mezzo del suo 
Verbo, grazie allo stesso Verbo fattosi carne ricondusse la misera 
creatura umana, immersa nelle tenebre, ad una sicura salvezza. 
Che significa ciò? 


1. L'onnipotenza divina 


Il fuoco luminosissimo che vedi rappresenta il Dio onnipoten- 
te e vivente, che nello splendore della sua serenità non è mai of- 
fuscato da alcuna ingiustizia, essendo sempre illimitato, poiché 
in nessun modo può essere diviso, o limitato da inizio o fine, o 
conosciuto nella sua realtà da una intuizione della creatura; ine- 
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est, et inexstinguibilis exsistens: quoniam ipse est illa plenitu- 
do quam numquam ullus finis tetigit, ac totus vivens: quia 
nulla omnino res ipsi absconsa est quam nesciat, totusqua vita 
exsistens: quoniam omne quod vivit ab ipso vivere sumit, se- 
cundum quod Iob per me inspiratus ostendit dicens. [...] 


3. Quod Verbum ante et post 
assumptam humanitatem 
indivisibiliter et aeternaliter apud Patrem est 


Sed vides quod idem ignis in se flammam aerii coloris ha- 
bet, quae leni flatu ardenter flagrat et quae eidem lucido igni 
ita inseparabiliter inest ut in homine viscera sunt: quod est in 
Patre ante tempora constitutae creaturae infinitum Verbum, 
quod in ardore caritatis sub decursu labentium temporum mi- 
rabiliter sine sorde et gravedine peccati per viriditatem suavi- 
tatis Spiritus sancti in aurora beatae virginitatis erat incarnan- 
dum, ita tarnen ut sicut ante susceptam carnem indivisibiliter 
fuit in Patre, sic etiam post assumptam humanitatem insepa- 
rabiliter in eo maneret; quoniam ut homo non est absque vi- 
tali tractu in itinere viscerum, sic a Patre non erat omnino se- 
parandum unicum eius Verbum. 


Á. Quare Filius Dei 
dicitur Verbum 


Et quare dicitur Verbum? Quia ut per locale verbum quod 
in pulvere hominis transitorium est prudenter intelleguntur 
iussa praeceptoris, hominibus scientibus et praevidentibus 
quac causa iussio praecipientis sit, ita etiam per illocale Ver- 
bum, quod per inexstinguibilem vitam qua vivit in aeternita- 
te intransitorium est, veraciter cognoscitur vis Patris diversis 
creaturis mundi ipsum sentientibus et intellegentibus in ortu 
quo creatae sunt, atque ut per officiale verbum potestas et ho- 





Per boc maximum instrumentum in figura ovi, quod est universum, invi- 
sibilia et aeterna manifestantur 

(Hildegard von Bingen, Scrvias T. 4/1,3) 

"ainiatura del ms. Wiesbaden, Hessische Landesbibliothek 1, del 1165 
(per gentile concessione dell’Editore Brepols, Turnhout) 





Super montem stat aedificium salvationis quadrangulum. Filius Dei lapis 
angularis est, opus electum in bominibus coniungens usque ad finem 
(Hildegard von Bingen, Servias T. 21/1112) 

miniatura del ms. Wiesbaden, Hessische Landesbibliothek 1, del 1165 
(per gentile concessione dell'Editore Brepols, Turnhout) 
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stinguibile, in quanto è pienezza che non conosce mai fine; inte- 
ramente vivente, perché non esiste nulla che sfugga alla sua cono- 
scenza; interamente vita, perché tutto ciò che vive da lui trae vi- 
ta, come dimostra Giobbe, da me ispirato®. [...] 


3. Il Verbo è indivisibilmente 
ed eternamente presso il Padre, 
prima e dopo aver assunto l'umanità 


Vedi però che questo fuoco comprende in sé una fiamma az- 
zutra, che brucia ardentemente muovendosi piano, ed è tanto in- 
separabilmente connessa al fuoco luminoso quanto le viscere nel- 
l'uomo: è il Verbo infinito, che è nel Padre prima della creazione 
dell'uomo, che per il fuoco del suo amore si doveva incarnare in 
maniera straordinaria, non corrotto o appesantito dal peccato, 
sottomettendosi al trascorrere del tempo, attraverso il vigore? del- 
l'amore dello Spirito santo, nell'aurora di una beata verginità; in 
modo tale tuttavia che, come prima dell’assunzione della carne 
era indivisibilmente nel Padre, così anche dopo aver preso in sé 
l'umanità rimanesse inseparabilmente in lui. Infatti, come nel- 
l'uomo non manca vita in nessuna parte delle sue viscere, così 
non poteva essere separato dal Padre il suo unico Verbo!®. 


4. Per quale motivo il Figlio di Dio 
è detto Parola 


Per quale motivo viene chiamato Parola? Perché come grazie 
alla parola materiale ed effimera degli uomini, che sono polve- 
te!!, vengono compresi gli ordini di chi ci guida (in questo modo 
infatti gli uomini comprendono e capiscono in che cosa consista 
l'ordine), allo stesso modo con la Parola spirituale, che è eterna, 
in quanto vive una vita senza fine nell'eternità, tutte le creature 
del mondo, che la sentono e la percepiscono al momento della 
creazione, possono realmente conoscere la potenza del Padre; e 


40 ILDEGARDE DI BINGEN 


not scitut hominis, sic etiam per plenum Verbum sanctitas et 
bonitas resplendet Patris. 


5. Quod virtute Verbi Dei 
omnis creatura suscitata est 
et homo revixit in salvatione 


Quod autem vides quomodo eadem flamma fulminans in- 
candet: hoc est quod Verbum Dei virtutem suam quasi exar- 
descens ostendit, cum per ipsum omnis creatura suscitata est 
et quasi incanduit, cum in aurora et candore virginitatis incar- 
natum est, ita quod ex co stillaverunt omnes virtutes in agni- 
tione Dei, cum homo revixit in animarum salvatione. [...] 


13. Quod Filius Dei natus in mundo 
morte sua diabolum superavit 
et electos suos ad hereditatem suam reduxit 


Quod autem vides de eodem fulgore praefatae aurorae ho- 
minem egredientem, qui claritatem suam ad praedictas tene- 
bras effundens, ita ab eis reverberatur quod in ruborem san- 
guinis et in teporem palloris versus, tanta fortitudine easdem 
tenebras repercutiat, quod ille homo qui in eis iacet per eum 
tactus apparens fulgeat atque ita erectus exeat: hoc designat 
Dei Verbum in candore intemeratae virginitatis inviolabiliter 
incarnatum et sine dolore natum, nec tamen a Patre separa- 
tum. Quomodo? Cum Filius Dei natus est in mundo ex Ma- 
tte, apparuit in caclo in Patre, unde et angeli mox contremue- 
runt et gavisi dulcissimas laudes decantaverunt. Qui sine ma- 
cula peccati in saeculo conversatus, lucidissimam beatitudi- 
nem doctrinae et salvationis in tenebras infidelitatis emisit; 
sed ab incredulo populo abiectus atque ad passionem ductus 


CONOSCI LE VIE 41 


come tramite la parola ufficiale vengono attribuiti poteri e onori 
agli uomini, così per mezzo della vera Parola risplendono la san- 
tità e la bontà del Padre. 


5. Ogni creatura è stata rialzata 
dalla potenza del Verbo di Dio 
e l’uomo, salvato, ricominciò a vivere 


Vedi come la fiamma avvampa con un guizzo: ciò significa che 
il Verbo di Dio, come infiammandosi, mostrò la sua potenza, 
quando tutte le cose furono create; salvò tutte le creature, e quasi 
avvampó quando si incarnò nell'aurora e nel candore della Vergi- 
ne, cosicché da lui derivarono tutte le virtù nel riconoscimento di 
Dio, quando le anime furono salvate e l’uomo rivisse. [...] 


13. I/ Figlio di Dio, venendo al mondo, 
vinse con la sua morte il diavolo 
e ricondusse i propri eletti nella loro eredità 


Quanto alla tua visione, nella quale un uomo esce dallo splen- 
dore di questa luce e, illuminando con la sua luminosità le tene- 
bre, colpito dal loro riflesso, divenuto rosso come sangue e bianco 
esangue, colpisce a sua volta le stesse tenebre con tanta forza che 
l’uomo che giace in esse, toccato da lui, si illumina e alzatosi se 
ne allontana: essa rappresenta il Verbo di Dio, incarnatosi nella 
purezza di una verginità non corrotta, nato senza dolore, senza 
tuttavia separarsi dal Padre. Come è possibile? Quando il Figlio 
di Dio nacque dalla Madre sulla terra, apparve in cielo nel Padre: 
subito gli angeli tremarono e pieni di gioia intonarono dolcissime 
lodi. Egli, vissuto nel mondo senza macchia di peccato, mandò 
nelle renebre di coloro che non credevano la splendida felicità dei 
suoi insegnamenti salvifici; ma, rifiutato dal popolo incredulo e 
condotto a morte, versò il suo prezioso sangue e sperimentò nel 
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pulcherrimum sanguinem suum fudit et caliginem mortis cor- 
poraliter gustavit. Ex quo diabolum superans ex inferno elec- 
tos suos qui in eo detenti et prostrati fuerant liberavit, atque 
eos tactu redemptionis suae ad hereditatem ipsorum quam in 
Adam perdiderant misericorditer reduxit. Qui dum in heredi- 
tatem suam pervenerunt, exorta sunt tympana et citharae om- 
nisque cantus musicorum in innumerabilibus ornamentis, 
quia homo qui in perditione iacuerat iam in beatitudine erec- 
tus mortem per supernam virtutem liberatus evaserat, ut per 
servum meum Osce sic locutus sum. [...] 


15. Quod corpus Filii Dei 
in sepulcro per triduum iacens resurrexit 
et homini via veritatis 
de morte ad vitam ostensa est 


Sed, ut vides, eodem sereno homine qui de praefata aurora 
egressus est in tanta claritate apparente ultra quam humana 
lingua effari possit, demonstratur quod nobilissimum corpus 
Filii Dei ex suavissima Virgine natum et in sepulcro per tri- 
duum iacens, ad confirmandum quoniam tres personae sunt 
in una divinitate, paterna claritas tetigit, ita quod et spiritum 
recepit atque in serenissima immortalitate resurrexit, quam 
nullus hominum cogitatione aut verbo explicare poterit. 
Quem et Pater apertis vulneribus caelestibus choris ostendit 
dicens: «Hic est Filius meus dilectus quem misi mori pro po- 
pulo». Unde supra humanum intellectum innumerabile gau- 
dium in ipsis exortum est, quia criminosa oblivio qua Deus 
nesciebatur sic depressa est quod rationalitas hominis quae 
suadente diabolo prostrata fuerat ad agnitionem Dei elevata 
est; quoniam per summam beatitudinem homini via veritatis 
ostensa est, in qua de morte ad vitam eductus est. 
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suo corpo il buio della morte!?. In questo modo, vinto il diavolo, 
liberò dall'inferno i suoi eletti che in esso erano stati imprigionati 
ed abbattuti e, redimendoli col suo tocco, li ricondusse benevol- 
mente all’eredità che avevano perso come discendenti di Adamo. 
Quando costoro giunsero alla loro eredità, si alzarono suoni di 
timpani c di cetra, e canti di ogni genere, in molteplici melodie, 
perché l'uomo che giaceva perduto, ormai sollevato alla vita bea- 
ta, grazie all'intervento divino era stato liberato dalla morte, co- 
me ho detto attraverso il mio servo Osea!?. [...] 


15. Il corpo del Figlio di Dio risorse, 
dopo essere rimasto per tre giorni nel sepolcro: 
agli uomini fu mostrata la via della verita, 
che dalla morte conduce alla vita 


> 


Come vedi, con questo uomo luminoso che è uscito dallo 
splendore di cui ho parlato, circondato da una luce tale che lin- 
gua umana non è in grado di descrivere, si allude al nobilissimo 
corpo del Figlio di Dio, nato dalla dolcissima Vergine che, dopo 
essere rimasto tre giorni nel sepolcro, per confermare che nell’u- 
nità divina vi sono tre persone, fu toccato dalla luce del Padre; 
così ricevette lo Spirito e risorse nella sua imperturbabile immor- 
talità, che nessun uomo potrà mai immaginare o spiegare!^. Il 
Padre lo mostrò ferito ai cori celesti, dicendo: «Questi è il mio fi- 
glio diletto, che ho inviato perché morisse per il mio popolo»!?. 
Allora essi si rallegrarono grandemente, più di quanto l'uomo 
possa concepire, pet il fatto che la criminale dimenticanza che 
portava a negare Dio in questo modo era stata annullata, così che 
l'intelletto umano, che per opera della seduzione diabolica era 
stato abbattuto, fu elevato a''a conoscenza di Dio; per somma 
beatitudine, fu all'uomo mo: ~ata la via della verità, che lo ha 
guidato dalla morte alla vita. 
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16. Quod Filius Dei a morte resurgens 
discipulis suis frequenter 
ad corroborandum eos apparuit 


Sed secundum hoc ut filii Israel ex Aegypto liberati per 
quadraginta annos desertum transeuntes in terram lac et mel 
fluentem pervenerunt, ita Filius Dei a morte resurgens per 
quadraginta dies discipulis suis cum beatis feminis, qui post 
ipsum plorabant et qui eum pleno desiderio videre desidera- 
bant, se benigne ostendit ad confirmandum eos ne dubitarent 
in fide dicentes: «Nos non vidimus eum, ideoque non possu- 
mus credere quod ipse sit salus nostra». Sed frequenter mani- 
festavit se illis ad corroborandum ipsos ne caderent. [...] 


SECUNDA VISIO SECUNDAE PARTIS 


Deinde vidi serenissimam lucem et in ipsa sapphirini colo- 
tis speciem hominis, quae tota suavissimo rutilante igne fla- 
grabat. Et illa serena lux perfudit totum illum rutilantem 
ignem, et ille rutilans ignis totam illam serenam lucem, ac ea- 
dem serena lux et idem rutilans ignis totam speciem eiusdem 
hominis, ita lumen unum in una vi possibilitatis exsistentes. 
Et iterum audivi eandem viventem lucem mihi dicentem. [...] 


2. De tribus personis 


Quapropter vides serenissimam lucem, quae sine macula il- 
lusionis, defectionis ac fallaciae designat Patrem, et in ipsa 
sapphirini coloris speciem hominis, quae sine macula obdura- 
tionis, invidiae et iniquitatis declarat Filium, ante tempora se- 
cundum divinitatem a Patre genitum, sed post in tempore se- 
cundum humanitatem in mundo incarnatum; quae tota sua- 
vissimo rutilante igne flagrat, qui ignis sine macula ariditatis, 
mortalitatis atque tenebrositatis demonstrat Spiritum sanc- 
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16. I Figlio di Dio, risorto dalla morte, 
apparve spesso ai suoi discepoli per rincuorarli 


In seguito, come i figli di Israele, liberati dall’ Egitto, dopo 
aver attraversato per quaranta anni il deserto, giunsero in una ter- 
ra nella quale scorrevano fiumi di latte e miele!5, così il Figlio di 
Dio, risorto dalla morte, per quaranta giorni si manifestò con be- 
nevolenza ai suoi discepoli e alle sante donne!?, che lo piangeva- 
no e desideravano ardentemente vederlo, per rassicurarli, perché 
non dubitassero della loro fede dicendo: «Non lo vediamo: allora 
non possiamo credere che sia la nostra salvezza». Spesso invece si 
manifestó loro, per rincuorarli, perché non cadessero. [...] 


SECONDA VISIONE DELLA SECONDA PARTE 


Vidi poi una luce chiarissima: in essa una figura umana, color 
zaffiro, bruciava tutta di un fuoco scintillante e lievissimo. La lu- 
ce si riversò su tutto quel fuoco scintillante, e il fuoco scintillante 
su tutta quella luce chiara, e la luce chiara e il fuoco scintillante 
su tutta la figura umana, così che diventavano un'unica luce di 
un'unica intensità. Di nuovo sentii le parole della luce vivente. 


[...] 


2. Le tre persone 


Per questo motivo vidi la luce chiarissima, che rappresenta il 
Padre, libero da errore, sbaglio o illusione; all’interno di questa, 
la figura umana color zaffiro indica, senza macchia di peccato, di 
odio o ingiustizia, il Figlio generato dal Padre prima del tempo 
secondo la divinità, incarnatosi nel mondo e nel tempo secondo 
l'umanità; questa figura brucia tutta di un fuoco lieve e scintil- 
lante: questo fuoco non contaminato da aridità, da morte e da 
tenebra, è lo Spirito santo, da cui l'unigenito Figlio di Dio, con- 
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tum, de quo idem Unigenitus Dei secundum carnem concep- 
tus et de Virgine temporaliter natus, lumen verae claritatis 
mundo infudit. Sed quod illa serena lux perfundit totum il- 
lum rutilantem ignem, et ille rutilans ignis totam illam sere- 
nam lucem, ac cadem serena lux et idem rutilans ignis totam 
speciem eiusdem hominis, ita lumen unum in una vi possibi- 
litatis exsistentes: hoc est quia Pater qui iustissima acquitas 
sed non sine Filio nec sine Spiritu sancto est, et Spiritus sanc- 
tus qui accensor fidelium cordium sed non sine Patre nec sine 
Filio est, et Filius qui plenitudo fructuositatis sed non sine Pa- 
tre nec sine Spiritu sancto est, in maiestate divinitatis insepa- 
rabiles sunt; quoniam Pater non est sine Filio, nec Filius sine 
Patre, nec Pater nec Filius sine Spiritu sancto, nec Spiritus 
sanctus sinc ipsis; ita hae tres personae Deus unus in una et 
integra divinitate maiestatis exsistentes, et unitas divinitatis in 
eisdem tribus personis inseparabilis vigens, quia divinitas scin- 
di non potest, quoniam ipsa absque ulla mutabilitate inviola- 
bilis semper manet. Sed Pater declaratur per Filium, Filius per 
ortum creaturarum, et Spiritus sanctus per eundem Filium in- 
carnatum. Quomodo? Pater est qui ante saecula genuit Fi- 
lium, Filius per quem omnia a Patre facta sunt in initio crea- 
turarum, et Spiritus sanctus qui in specie columbae apparuit 
in baptismate eiusdem Filii Dei sub fine temporum. [...] 


SEXTA VISIO SECUNDAE PARTIS 


Et post haec vidi cum Filius Dei in cruce pependit quod 
praedicta muliebris imago vclut lucidus splendor ex antiquo 
consilio propere progrediens per divinam potentiam ad ipsum 
adducta est, et sanguine qui de latere eius fluxit se sursum 
elevante perfusa ipsi per voluntatem superni Patris felici de- 
sponsatione associata cst atque carne et sanguine cius nobiliter 
dotata. 
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cepito secondo la carne e nato dalla Vergine nel tempo, infonde 
sul mondo la luce che davvero illumina. Quanto al fatto che 
quella luce chiara si diffonde su tutto il fuoco scintillante, e il 
fuoco scintillante su tutta la luce chiara, e la luce chiara e il fuoco 
scintillante su tutta la figura umana, così da diventare un’unica 
luce in un'unica intensità, ciò accade perché il Padre, che è giu- 
stissima equità ma non separatamente dal Figlio e dallo Spirito 
santo, e lo Spirito santo, che accende i cuori dei fedeli, ma non 
separatamente dal Padre e dal Figlio, e il Figlio, che è perfetta fe- 
condita!®, ma non senza il Padre e lo Spirito santo, non possono 
essere separati nella maestà della divinità. Il Padre non può essere 
senza il Figlio, né il Figlio senza il Padre, né il Padre e il Figlio 
senza lo Spirito santo, né lo Spirito santo senza di loro. Così que- 
ste tre persone sono un unico Dio nell'unica e perfetta maestà di- 
vina; l’unità delle tre persone della divinità non può essere divi- 
sa: la divinità non può essere separata, perché permane sempre 
inviolabile, senza alcun mutamento. Ma il Padre è conosciuto at- 
traverso il Figlio, il Figlio attraverso la creazione, lo Spirito santo 
attraverso l'incarnazione del Figlio. In che modo? Il Padre è colui 
che ha generato prima del tempo il Figlio, il Figlio colui tramite 
il quale il Padre ha operato all'inizio della creazione, lo Spirito 
santo colui che è apparso nella pienezza dei tempi sotto forma di 
colomba nel battesimo dello stesso Figlio di Dio. [...] 


SESTA VISIONE DELLA SECONDA PARTE 


In seguito vidi che mentre il Figlio di Dio era appeso sulla cro- 
ce, questa figura femminile, come se fosse una luce abbagliante 
che per antica decisione si avanza velocemente, mediante la po- 
tenza divina arrivò fino a lui, e bagnata dal sangue che era sgor- 
gato dal suo fianco ed era schizzato verso l'alto, per volontà del 
Padre celeste fu unita a lui in felice sposalizio: la sua nobile dote 
fu il sangue e il corpo del Figlio. 
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Et audivi vocem de caelo illi dicentem: «Haec, Fili, sit tibi 
sponsa in restaurationem populi mei, cui ipsa mater sit, ani- 
mas per salvationem spiritus et aquae regenerans». 

Et cum eadem imago iam hoc modo in viribus suis profice- 
ret, vidi quasi quoddam altare ad quod ipsa frequenter acce- 
debat et ibi dotem suam devote revisens, cam superno Patri et 
angelis eius humiliter ostendebat. Unde etiam cum sacerdos 
sacris vestibus indutus ad celebranda divina sacramenta ad 
idem altare accederet, vidi quod subito magna serenitas lucis 
cum obsequio angelorum de caelo veniens totum illud altare 
circumfulsit, et ibi tamdiu permansit quousque post comple- 
tionem eiusdem sacramenti idem sacerdos ab altari secederet. 
Sed et ibi evangelio pacis recitato et oblatione quae consecran- 
da erat altari superposita, cum idem sacerdos laudem omnipo- 
tentis Dei quod est «sanctus sanctus sanctus Dominus Deus 
Sabaoth» decantaret et sic mysteria eorundem sacramentorum 
inchoaret, repente ignea coruscatio inaestimabilis claritatis 
aperto caelo super eandem oblationem descendit et eam to- 
tam sua claritate ita perfudit ut sol rem illam illustrat quam 
radiis suis transfigit. Et dum eam hoc modo irradiaret, sursum 
eam ad secreta caeli invisibiliter sustulit et iterum eam deor- 
sum supet idem altare remisit, velut homo halitum suum in- 
ttorsum trahit et iterum eum extrorsum emittit, ita eam ve- 
ram carnem et verum sanguinem effectam, quamvis in con- 
spectu hominum velut panis et velut vinum apparerent. 

Cumque haec aspicerem, statim etiam signa nativitatis, 
passionis et sepulturae necnon resurrectionis et ascensionis sal- 
vatoris nostti Unigeniti Dei velut in speculo apparuerunt, 
quomodo etiam cum idem Filius Dei in saeculo esset in ipso 
patrata sunt. Sed dum idem sacerdos canticum. innocentis 
agni quod est «agne Dei qui tollis peccata mundi» decantaret 
et ad percipiendum sanctam communionem se exhiberet, 
praedicta ignea coruscatio ad caelestía se recepit et ita clauso 
caelo audivi vocem ex eo dicentem: «Manducate et bibite cor- 
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E sentii una voce dal cielo che diceva a lui: «Costei, Figlio, sia 
la tua sposa, per la salvezza del mio popolo, di cui essa sarà ma- 
dre, facendo tinascere le anime col sacramento salvifico dello spi- 
rito e dell'acqua». 

E mentre questa figura si rafforzava, vidi un altare a cui essa si 
accostava spesso; ricontemplando con devozione la sua dote, la 
mostrava con umiltà al Padre celeste e ai suoi angeli. Un sacerdo- 
te poi, vestito dei paramenti sacri, si avvicinava a questo altare 
per celebrare i sacramenti divini; vidi allora improvvisamente un 
grande chiarore venire dal cielo, accompagnato da un corteo di 
angeli; circondò con la sua luce l'altare e Ii rimase finché il sacer- 
dote, portato a termine il sacramento, si allontanò dall'altare. Ma 
dopo che fu letto «il vangelo della pace» (Ep. Eph. 6, 15) e fu po- 
sta sull'altare l'offerta che doveva essere consacrata, mentre il sa- 
cerdote cantava la lode del Dio onnipotente, il «santo santo santo 
il Signore, Dio degli eserciti»!?, dando così inizio alla celebrazio- 
ne dei misteri di questi sacramenti, improvvisamente fiamme di 
fuoco straordinariamente luminose discesero dal cielo sull'offerta 
e la illuminarono tutta con la loro luce, come il sole illumina ciò 
che colpisce con i suoi raggi. Dopo averla irradiata in questo mo- 
do, la sollevarono in alto, verso i misteri celesti; poi la rimandaro- 
no giù, sull'altare: come l'uomo aspira l’aria e poi la riemette al- 
l'esterno, così accadde a quella, divenuta vera carne e vero san- 
gue, sebbene agli uomini apparisse ancora sotto forma di pane e 
di vino. 

Dopo che ebbi visto ciò, improvvisamente apparvero, come in 
uno specchio, le scene della natività, della passione e della sepol- 
tura, poi anche della resurrezione c dell’ascensione dell'Unigeni- 
to di Dio, nostro salvatore, nel modo in cui queste cose avvenne- 
ro quando il Figlio di Dio era sulla terra??. Mentre il sacerdote in- 
tonava il canto dell'agnello innocente, «agnello di Dio, che togli 
i peccati del mondo»?!, e si preparava a ricevere la santa comu- 
nione, lo splendore di fuoco risalì al cielo. Il cielo si richiuse ed 
udii da esso una voce che diceva: «Mangiare e bevete il corpo e il 
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pus et sanguinem Filii mei ad abolendum praevaricationem 
Evae, quatenus in rectam hereditatem restauremini». Et dum 
etiam ceteti homines ad percipiendum idem sacramentum ad 
sacerdotem accederent, quinque modos in eis considerabam. 
Nam alii in corpore lucidi et in anima ignei erant, alii autem 
in corpore pallidi et in anima tenebrosi videbantur; quidam 
vero in corpore hirsuti et in anima multam immunditiam hu- 
manae pollutionis perfusi sordebant, quidam autem in corpo- 
re acutissimis spinis circumdabantur et in anima leprosi appa- 
rebant, alii vero in corpore sanguinei et in anima velut putri- 
dum cadavet foetidi videbantur. Sed ex his omnibus dum 
quidem eadem sacramenta perciperent, alii velut igneo splen- 
dore perfundebantur, alii vero velut obscura nube obtenebra- 
bantur. 

Post completionem autem eorundem sacramentorum dum 
sacerdos ab altari recederet, praedicta serenitas quae de caelo 
veniens totum illud altare, ut supra dictum est, circumfulse- 
rat, sursum ad superna secreta subtracta est. Et iterum audivi 
vocem de supernis caelorum dicentem mihi. 


1. Quod Ecclesia Christo in passione sua iuncta 
et in sanguine etus dotata est 
et salvatio animarum exorta est 


Christo Iesu vero Filio Dei in ligno passionis suae penden- 
te, Ecclesia in secreto supernorum mysteriorum ipsi associata 
purpureo sanguine eius dotata est, sicut et ipsa demonstrat, 
cum frequenter ad altare accedens dotem suam reposcit, et 
quanta devotione filii eius ad divina mysteria accedentes ca 
percipiant acutissime considerat. Quapropter vides, cum idem 
Filius Dei in cruce pependit, quod praedicta muliebris imago 
velut lucidus splendor ex antiquo consilio propere progrediens 
per divinam potentiam ad ipsum adducta est: quia, codem 
innocente agno in aram crucis pro salute hominum sublevato, 
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sangue di mio Figlio, per cancellare il peccato di Eva e riguada- 
gnare la giusta eredità»?2. Mentre gli altri uomini si avvicinavano 
al sacerdote per ricevere lo stesso sacramento, io mi accorgevo che 
essi erano divisi in cinque categorie. Infatti alcuni avevano corpi 
luminosi ed anime di fuoco, mentre altri erano pallidi nel corpo e 
bui nell'anima; altri ancora avevano corpi pelosi ed erano sporchi 
nell'anima, macchiati dallo sporco della corruzione umana; alcu- 
ni avevano il corpo circondato da spine molto appuntite, e nell'a- 
nima sembravano lebbrosi; altri avevano corpi insanguinati e ani- 
me ripugnanti, simili ad un cadavere imputridito. Ma tra tutti 
costoro, mentre ricevevano lo stesso sacramento, alcuni venivano 
come investiti da uno splendore di fuoco, altri come coperti da 
una nube oscura. 

Terminata la distribuzione del sacramento, mentre il sacerdo- 
te si allontanava dall’altare, il chiarore che, come si è già detto, 
venendo dal cielo aveva rivestito di luce l'altare, fu rapito verso 
l'alto, verso i segreti del cielo. Io udii di nuovo una voce che mi 
parlava dal cielo. 


1. La Chiesa, unita a Cristo nella sua passione, 
ricevette il suo sangue in dote 
e da allora le anime furono salve 


Quando Gesù Cristo, il Figlio di Dio, era crocifisso sul legno 
della sua passione, la Chiesa, unita a lui nel segreto dei misteri 
celesti, ricevette in dote il suo sangue purpureo, come lei stessa 
dimostra quando avvicinandosi all'altare chiede la propria dote e 
considera con grande attenzione con quale devozione i suoi figli 
accolgono i divini misteri, quando ad essi si accostano. A questo 
allude ciò che hai visto, cioè che mentre il Figlio di Dio era appe- 
so sulla croce una figura femminile, come se fosse una luce abba- 
gliante, fatta velocemente avanzare dalla potenza divina per anti- 
ca decisione, arrivò fino a lui; dopo che l'agnello innocente fu 
pet la salvezza degli uomini immolato sull'altare della croce, la 
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Ecclesia in puritate candoris fidei et ceterarum virtutum ex di- 
vino secreto repente per profundissimum mysterium apparens 
in caelo per summam maiestatem eidem Unigenito Dei ad- 
iuncta est. Quid est hoc? Quia cum de vulnerato latere eius- 
dem Filii mei cruor exivit, mox salvatio animarum exorta est, 
quoniam gloria illa de qua diabolus cum sequacibus suis ex- 
pulsus est homini data est, cum idem Unigenitus meus mor- 
tem in cruce temporaliter subiens inferno spoliato fideles ani- 
mas ad caelestia duxit, ita quod etiam in discipulis eius et in 
his qui eos sincere subsecuti sunt fides iam augmentari et cor- 
roborari coepit, quatenus heredes caelestis regni fierent. Unde 
sanguine qui de latere eius fluxit se sursum elevante eadem 
imago perfusa ipsi per voluntatem superni Patris felici de- 
sponsatione associata est; quoniam fortitudine passionis Filii 
Dei ardenter inundante et ad altitudinem caelestium myste- 
riorum se mirabiliter tollente quemadmodum odor bonorum 
aromatum se alte diffundit, ex ea in candidis heredibus aeter- 
ni regni Ecclesia roborata cidem Unigenito Dei per institutio- 
nem altissimi Patris fideliter coniuncta est. [...] 


12. Quod divina claritas oblationem altaris 
sursum invisibiliter quasi in puncto trahit 
et remittit veram carnem et verum sanguinem effectam 


[...] Serenitas quae super corpus Filii Dei in sepulcro sepul- 
tum apparuit ipsum a sopore mortis resuscitans, haec etiam in 
altari super sacramentum corporis et sanguinis eiusdem Uni- 
geniti Dei resplendet, illud ita in conspectu hominum tegens, 
quod sanctitatem eius videre non possunt nisi in specie panis 
et vini secundum quod eadem oblatio altari superposita est, 
sicut etiam humanitate Filii Dei divinitas quae in ipso erat ita 
hominibus obtecta fuit, quod eum nonnisi ut hominem vide- 
re potuerunt cum ipsis ut hominem sed tamen sine peccato 
conversantem. Quid est hoc? 
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Chiesa, nella purezza della sua fede immacolata e delle altre vir- 
tù, apparsa improvvisamente per segreto divino in cielo per im- 
perscrutabile mistero, fu in somma maestà unita all'unigenito Fi- 
glio di Dio. Che cosa significa ciò? Quando dalla ferita del fianco 
di mio Figlio uscì sangue, allora le anime furono salve, perché 
quella gloria, di cui il diavolo con i suoi seguaci fu privato, fu 
concessa all'uomo quando il mio Figlio unigenito, affrontando 
nel tempo la morte sulla croce, condusse le anime dei fedeli in 
cielo, svuotando l'inferno; in questo modo la fede dei suoi disce- 
poli e di quelli che li seguirono sinceramente incominciò a cresce- 
re e a prender forza, perché essi potessero diventare eredi del re- 
gno celeste. E bagnata dal sangue che era sgorgato dal suo fianco 
ed era schizzato verso l'alto, per volontà del Padre celeste fu uni- 
ta a lui in felice sposalizio; gli effetti della passione del Figlio di 
Dio erano prorompenti e in modo straordinario si innalzavano fi- 
no ai misteri celesti, come il profumo dei buoni aromi si propaga 
sino in alto; la Chiesa, traendo forza da ciò, nella candida eredità 
del regno eterno fu fedelmente unita all’unigenito Figlio di Dio 
per decreto del sommo Padre??. [...] 


12. La luce divina d'improvviso 
trasporta invisibilmente in alto l'offerta dell'altare 
e la ritorna trasformata 
im vera carne e in vero sangue 


[...] La luce che è apparsa sul corpo del Figlio di Dio nel sepol- 
cro, risuscitandolo dal sonno della morte, brilla anche sull'altare 
sopra il sacramento del corpo e del sangue del Figlio unigenito di 
Dio?4, coprendolo alla vista degli uomini, che non possono vede- 
re la sua santità se non sotto forma di pane e vino, nella forma in 
cui l'offerta è posta sull'altare, allo stesso modo in cui la divinità 
del Figlio di Dio fu nascosta agli uomini dalla sua umanità. Gli 
uomini non poterono vederlo se non sotto forma di uomo, nella 
vita che trascorse con loro come uomo, anche se senza peccato. 
Che significa? 
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Ego qui omnia cteavi, cum ab ecclesia per sacerdotalem 
manum praedicta oblatio mihi offertur, eam benigne susci- 
pio, quoniam ut divinitas mirabilia sua in utero Virginis 
ostendit, ita etiam in hac oblatione secreta sua demonstrat. 
Quomodo? Quia ibi caro et sanguis Filii Dei manifestatur. 
Quomodo? 


13. Comparatio de unguento et sapphiro 
ad eandem rem 


Quoniam dum oblatio illa sursum invisibiliter velut in 
puncto per virtutem Dei trahitur et iterum remittitur, ita in 
calore divinae maiestatis fovetur, quod caro et sanguis Unige- 
niti Dei efficitur, idem mysterium hominibus carnali sensu 
non cernentibus, quasi aliquis pretiosissimum unguentum 
simplici pani involveret et sapphirum vino imponeret et ego 
illud in tam dulcem saporem converterem, ut in ore tuo, o 
horno, nec panem illum cum unguento nec vinum illud cum 
sapphiro discernere posses, sed tantum suavem saporem senti- 
res, quoniam et Filius meus suavis et lenis est. Quid est hoc? 
In unguento hoc intellegitur Filius meus ex Virgine natus, qui 
pretiosissimo unguento unctus est. Quomodo? Quia sancta 
humanitate indutus est, quae tam pretiosum unguentum est, 
quod suavitate sua mortifera vulnera hominum ita perfudit, 
ut ultra in perditione Adae nec putrescant nec foeteant, cum 
se ad illum convertunt. In sapphiro autem isto divinitas nota- 
tur quae in eodem Filio meo est, qui lapis angulari exsistens 
mitis est et humilis, quoniam de radice humanae carnis quae 
de viro et muliere est non radicavit, sed in calore meo mirabi- 
liter ex suavissima Virgine incarnatus est, unde etiam caro et 
sanguis eius dulcis et suavis ad sumendum credentibus est. 


[si 
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To, colui che ha creato ogni cosa, accetto con benevolenza il sa- 
crificio che mi viene offerto dalla Chiesa per mano del sacerdote, 
perché come la divinità ha mostrato le sue meraviglie nell'utero 
della Vergine, cosi mostra i suoi misteri anche in questa offerta. 
In che modo? In essa si manifesta la carne ed il sangue del Figlio 
di Dio. In che modo? 


13. Paragone con l'unguento e lo zaffiro 
4 questo proposito 


Quando l'offerta viene impercettibilmente e quasi istantanea- 
mente sollevata in alto dalla potenza di Dio e poi riportata giù, il 
calore della maestà divina la scalda e la feconda a tal punto che 
diviene carne e sangue dell'Unigenito di Dio. Gli uomini però 
non sono in grado di percepire coi sensi carnali questo mistero: è 
come se qualcuno mettesse un preziosissimo unguento in un co- 
mune pane, ed uno zaffiro nel vino, ed io conferissi loro un così 
dolce sapore da far sì che nella tua bocca, creatura, non fossi in 
grado di distinguere né il pane dall’unguento, né lo zaffiro dal 
vino, ma sentissi soltanto un sapore dolce (anche mio Figlio infat- 
ti è buono e dolce)*>. Che cosa significa? Nell'unguento è simbo- 
leggiato mio Figlio, nato dalla Vergine, ed unto di un preziosissi- 
mo unguento. In che modo? Si è rivestito di una santa umanità, 
che è paragonabile ad un prezioso unguento, perché col suo pro- 
fumo cosparge le ferite mortali degli uomini facendo sì che, rifu- 
giandosi in lui, non imputridiscano e marciscano nella perdizione 
di Adamo. Con lo zaffiro si indica la divinità che è in mio Figlio, 
pietra d'angolo (cfr. Ep. Eph. 2, 20) mite ed umile (Ev. Matth. 
11, 29), perché non crebbe dalia radice della carne umana, che 
deriva dall’unione di un uomo e di una donna, ma si incarnò na- 
scendo dalla dolcissima Vergine per opera mirabile del mio calo- 
re: perciò la sua carne e il suo sangue sono dolce e buon cibo per 
coloro che credono. [...] 
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17. Quod vera manifestatione mysteria 
nativitatis passionis et sepulturae 
resurrectionis et ascensionis Christi 
in sacramento altaris ut in speculo apparent 


Unde etiam, ut aspicis, signa nativitatis, passionis et sepul- 
turae necnon resurrectionis et ascensionis salvatoris hominum 
scilicet Unigeniti Dei velut in speculo ibi apparent, quomodo 
etiam cum idem Filius Dei in saeculo esser in ipso patrata 
sunt: quoniam, ut vera manifestatione consideras, mysteria 
nascentis ex Virgine et patientis in cruce ac sepulti in sepulcro 
necnon resurgentis a mortuis et ascendentis ad caelos, videli- 
cet illius qui pro salute hominum ad terras venit, purissima 
claritate in eisdem sacramentis fulgent, ut etiam cum idem 
Unigenitus Dei temporaliter in mundo cum hominibus con- 
versaretur, pet voluntatem Patris pro redemptione humani ge- 
neris ea in suo corpore passus est. Quid est hoc? Quia ante 
oculos meos apparet quid Filius meus propter amorem homi- 
nis in mundo passus sit, quoniam nativitas, passio et sepultu- 
ra, resurrectio et ascensio ciusdem Unigeniti mei morte huma- 
ni generis occiderunt. Unde et ea in caelestibus coram me ful- 
gent, quia eorum non sum oblitus, sed usque ad consumma- 
tionem saeculi quasi aurora ante me in multa claritate appare- 


bunt. [...] 


34. Quod corpus et sanguinem Christi 
accipientes multa dulcedine vivificantur 


[...] Sed «ego» qui «sum initium et finis», iterum dico tibi, 
o homo, de nobili Filio meo, qui flos est rosarum et lilium 
convallium, natus de castissima Virgine, quae eum in integri- 
tate sua genuit, qui partus talis exstitit quod per eum de ini- 
quitate priorum parentum humani generis placatus sum, qui 
me in transgressione sua ad indignationem provocaverunt. 


CONOSCI LE VIE 57 


17. Nel sacramento dell’altare appaiono 
effettivamente, come in uno specchio, i misteri 
della nascita, passione, sepoltura, resurrezione 

ed ascensione di Cristo 


Come vedi, appaiono, come in uno specchio, le scene della 
natività, della passione, della sepoltura, della resurrezione e del- 
l'ascensione dell’Unigenito di Dio, salvatore degli uomini, pro- 
prio come tutto ciò avvenne quando il Figlio di Dio era sulla ter- 
ra: se tu consideri attentamente, in questi sacramenti brillano di 
luce purissima i misteri della nascita dalla Vergine, della passione 
sulla croce, della sepoltura nel sepolcro, della resurrezione dai 
morti, della ascesa ai cieli di colui che è venuto sulla terra per la 
salvezza degli uomini, nel modo in cui lo stesso Unigenito di Dio 
ha subito tutto ciò nel suo corpo per volontà del Padte, per redi- 
mere il genere umano, quando visse tra gli uomini sulla terra e 
nel tempo. Che significa? Appare davanti ai miei occhi tutto ciò 
che mio Figlio ha sofferto nel mondo per amore degli uomini, 
perché la sua nascita, la sua passione, la sepoltura, la morte, la re- 
surrezione e l'ascensione del mio Unigenito uccisero la morte per 
il genere umano. Perció splendono nel cielo davanti a me, perché 
di tutto ció non mi sono dimenticato, ma fino alla fine dei tempi 
apparirà davanti a me come una aurora, in grande splendore. 


E] 


34. Coloro che ricevono tl corpo e il sangue 
di Cristo sono vivificati da una grande dolcezza 


[...] Ma «io», che «sono inizio e fine» (cfr. Apoc. 21, 6), voglio 
parlarti ancora, creatura, del mio nobilissimo Figlio, fiore di rosa 
e giglio di prato, nato dalla Vergine purissima, generato in per- 
fetta integrità; questo figlio mi ha vendicato del peccato dei pro- 
genitori del genere umano, che con la loro colpa avevano suscita- 
to la mia ira. Perciò sempre contemplo questo Figlio, quando 
ogni giorno vengono offerti sull’altare consacrato al mio nome il 
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Unde et eundem partum semper inspicio, cum corpus et san- 
guinem Filii mei cotidie super altare nomini meo consecratum 
habeo, ita quod per idem sacramentum tu, homo, sanctifica- 
ris eandem carnem manducans et eundem sanguinem bibens. 
Nam cum ibi sacerdos officium suum exercet, sicut illi consti- 
tutum est, videlicet sacratissimis verbis me invocans, tunc in 
eadem potestate ibi adsum, qua et ibi aderam, ubi Unigeni- 
tus meus sine schismate ullius contagionis incarnatus est, un- 
de et corpus eius purissimur et suavissimum in omni sancti- 
tate fuit, ita quod et nunc carnem et sanguinem ipsius fideli- 
ter suscipientes tanta dulcedine vivificentur, quod nullum de- 
spectum abiectionis patiantur, sicut et in Cantico canticorum 
scriptum est. 


35. Verba Salomonis de eadém re 


«Quis mihi det te fratrem meum, sugentem ubera matris 
meae, ut inveniam te foris et deosculer, et iam me nemo de- 
spiciat.» Quid est hoc? Gemitus et devotio in ecclesia posito- 
rum certissima fide dicit: Quis est ille qui mihi miserrimo ho- 
mini in aerumnis posito mitissima oblatione det te sponsum 
ecclesiae, cum te fratrem meum propter incarnationem tuam 
nomino, sugentem misericordiam et veritatem, quae sunt nu- 
trimenta illa quibus divinitas homines nutrit, quae mihi ma- 
ter in creatione mea est, scilicet cum educatione vegetationis 
vitam mihi dans. Quid est hoc? 

Quia et nutrimenta ecclesiae plena sunt gratia tua, cum ei 
plenam ubertatem in sacramento corporis et sanguinis tui tri- 
buis, qui panis vivus et fons aquae vivae es. Et hoc ideo facis, 
ut manifesta certitudine inveniam te foris, scilicet cum scio te 
Filium Dei in caelis, videam te etiam hominem in terra, 
quem in divinitatem mortales oculi mei cernere non valent, 
ita ut etiam inveniam te in pane et vino divini mysterii, quod 
sacramentum sine pondere deceptionis et sine anxietate falla- 
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suo corpo ed il suo sangue: in questo modo tu, creatura, che 
mangi la sua carne e bevi il suo sangue, vieni santificata. Infatti, 
quando il sacerdote svolge il suo ministero, così come gli è stato 
ordinato di fare, quando mi invoca con le sacre parole, allora io 
sono presente in tutta la mia potenza, come ero presente quando 
il mio Unigenito si incarnò senza il trauma di un contatto carna- 
le, e per questo il suo corpo fu purissimo e bellissimo e piena- 
mente santo, cosicché ora gli uomini, accogliendo la sua carne ed 
il suo sangue con fede, siano vivificati da tanta dolcezza da non 
dovere sopportare più alcuna umiliazione, come è scritto nel 
Cantico dei cantici 6. 


35. Parole di Salomone a questo proposito 


«Oh se tu fossi un mio fratello, allattato al seno di mia madre! 
Trovandoti fuori ti potrei baciare e nessuno potrebbe disprezzar- 
mi» (Cant. 8, 1). Che significa? Il lamento e la devozione dei 
membri della Chiesa dicono con fede salda: chi è colui che dà a 
me, uomo misero e disgraziato, te, sposo della Chiesa, dono ge- 
nerosissimo? Ti chiamo fratello, perché ti sei incarnato, nutrito di 
misericordia e di verità??, che sono i cibi coi quali la divinità nu- 
tre gli uomini, che è per me madre nel crearmi, dandomi la vita e 
nutrendomi per farla crescere. Che cosa significa? 

Il cibo della Chiesa è cosparso della tua grazia, poiché tu, pa- 
ne vivo e fonte di acqua viva, le offri la piena abbondanza del sa- 
cramento del tuo corpo e del tuo sangue. Così fai sì che, come ti 
trovo con certezza fuori, sapendo che tu sei nei cieli come Figlio 
di Dio, io ti veda anche uomo sulla terra, te che i miei occhi mor- 
tali non possono vedere nella divinità. Ti posso trovare nel pane e 
nel vino del mistero divino, e questo sacramento è privo di ingan- 
no e senza incertezze di dubbi; in questo modo ti posso bacia- 
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ciae est, ac deinde hoc modo deosculer te; quoniam pro salute 
mea incarnatus es et quia etiam me participem corporis et san- 
guinis tui facis, quatenus per hoc quod in mundum propter 
me venisti et quod te ipsum mihi tradidisti, iam nulla creatu- 
ra deinceps me despiciat, cum ipsa voluntatem tuam tibi su- 
biecta semper sequatur, et cum ego praeceptis tuis rebellis ex- 
sistens tibi multoties contrarius inveniar. [...] 


44. Quod zn sacramento altaris 
tria offerenda sunt in nomine Trinitatis 
anis vinum et aqua 


Hoc autem idem sacramentum in tribus causis mihi offe- 
rendum est. Quomodo? In pane et vino et aqua, ob honorem 
Trinitatis. Unde si de his tribus aliquid defuerit, tunc ibi Tri- 
nitas veraciter non colitur; quoniam in vino intellegitur Pater, 
in pane Filius et in aqua Spiritus sanctus; ita qui vinum sine 
pane et sine aqua offert, Patrem colit sed Filium et Spiritum 
sanctum negat; aut qui panem sine vino et sine aqua dat, Fi- 
lium habet, sed Patrem et Spiritum sanctum abicit, aut qui 
aqua sine vino ct sine pane utitur, Spiritum sanctum attendit, 
sed Patrem et Filium recusat, aut qui vinum et panem sine 
aqua dat, Patrem et Filium habet, sed Spiritum sanctum abi- 
cit, aut qui vinum et aquam sine pane offert, Patrem et Spiri- 
tum sanctum colit, sed Filium negat, aut qui pane et aqua si- 
ne vino utitur, Filium et Spiritum sanctum attendit, sed Pa- 
trem recusat. Ergo in hoc sacramento divisio non fiat, quia et 
ego individuus manens in tribus personis unus Deus insepara- 
bilis sum, sicut et cogitatio, voluntas et opus in uno homine 
sunt, sine quibus homo non est. [...] 
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re?8. Ti sei incarnato per la mia salvezza, e fai si che anch'io possa 
partecipare del tuo corpo e del tuo sangue, perché, grazie al tuo 
essere venuto al mondo per me e l'esserti offerto a me, nessuna 
creatura mi potesse più disprezzare, sebbene tutte le creature, a 
te sottomesse, sempre si piegassero alla tua volontà, mentre io, ri- 
belle, molte volte mi sia opposto ai tuoi precetti. [...] 


44. Nel sacramento dell’altare 
devono essere offerti nel nome della Trinità 
tre elementi: pane, vino ed acqua 


L'offerta di questo sacramento deve consistere in tre elementi. 
In che modo? Pane, vino ed acqua, per onorare la Trinità. Se 
manca uno di questi elementi, non si onora pienamente la Trini- 
tà; perché nel vino è rappresentato il Padre, nel pane il Figlio e 
nell’acqua lo Spirito santo. Così chi offre vino senza pane ed ac- 
qua venera il Padre ma nega il Figlio e lo Spirito santo; chi dà pa- 
ne senza vino e.senza acqua, accoglie il Figlio, ma rifiuta il Padre 
e lo Spirito santo; chi poi ricorre all'acqua senza vino e senza pa- 
ne onora lo Spirito santo ma respinge il Padre ed il Figlio; chi dà 
vino e pane senza acqua accoglie il Padre ed il Figlio, ma rifiuta 
lo Spirito santo; chi offre vino ed acqua senza pane onora il Padre 
e lo Spirito santo, ma nega il Figlio; chi ricorre al pane e all'ac- 
qua senza vino venera il Figlio e lo Spirito santo, ma rifiuta il Pa- 
dre. Dunque questo sacramento non venga diviso, perché an- 
ch'io, rimanendo indivisibile nelle tte persone, sono Dio unico, 
inscindibile, allo stesso modo in cui sono inscindibili in un unico 
uomo pensiero, volontà ed azione, che sono gli elementi che co- 
stituiscono l'uomo. [...] 


62 ILDEGARDE DI BINGEN 


PRIMA VISIO TERTIAE PARTIS 


Et ego homo sumpta ab aliis hominibus, quae non sum di- 
gna nominari homo propter transgressionem legis Dei, cum 
deberem esse iusta et sim iniusta nisi quod Dei creatura sum 
ipsius gratia quae me etiam salvabit, vidi ad orientem; et ecce 
illic conspexi velut lapidem unum totum integrum, immensae 
latitudinis atque altitudinis, habentem ferreum colorem, et 
super ipsum candidam nubem, ac super eam positum regalem 
thronum rotundum, in quo sedebat quidam vivens lucidus 
mirabilis gloriae, tantaeque claritatis ut nullatenus eum per- 
spicue possem intueri, habens quasi in pectore suo limum ni- 
grum et lutulentum tantae latitudinis ut alicuius magni ho- 
minis pectus est, circumdatum lapidibus pretiosis atque mar- 
garitis. 

Et de ipso lucido sedente in throno protendebatur magnus 
circulus aurei coloris ut aurora, cuius amplitudinem nullo mo- 
do comprehendere potui, gyrans ab oriente ad septemtrionem 
et ad occidentem atque ad meridiem, ita se reflectendo ad 
orientem ad ipsum lucidum, nec habens ullum finem. [...] 


7. Verba Isaiae ad eandem rem 


«Sicut pastor gregem suum pascet, in brachio suo congre- 
gabit agnos et in sinu suo levabit, fetas ipse portabit.» Hoc ta- 
le est. Sicut pastor gregem suum pascit, sic pascit Filius meus 
«pastor bonus» redemptum gregem suum. Quomodo? Ipse 
pascit eum sua lege quam ipsemet per me plantavit. Unde 
etiam in sua extensa potestate ut in brachio suo, scilicet quod 
idem Filius est homo, congtegabit innocentes agnos de culpa 
Adae per innocentiam baptismi, cum eis exuitur vetus homo 
cum operibus suis, et levabit ipsos in virtutibus suis et in lege 
sua in sinum suum. Quomodo? Videlicet quia levat eos super 
excelsa caelorum tali modo quod fiunt membra eius. 
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PRIMA VISIONE DELLA TERZA PARTE 


Io, creatura scelta tra gli altri uomini, indegna del nome di 
creatura per aver violato la legge di Dio, io che dovrei essere giu- 
sta e sono invece ingiusta, io che sono creatura di Dio solo in vir- 
tù della sua grazia, che mi ha salvato, io guardai ad oriente; ed 
ecco vidi qualcosa di solido e compatto, simile ad una roccia, im- 
mensamente largo ed alto, color del ferro; su questo c'era una 
nube candida, e sulla nube un trono regale circolare, su cui sede- 
va un essere risplendente di una straordinaria gloria, così abba- 
gliante che non potevo osservarlo con attenzione; sul petto aveva 
del fango nero e sporco, largo quanto il petto di un uomo robu- 
sto, circondato da pietre preziose e gemme. 

Da quest'uomo luminoso, seduto sul trono, si diffondeva un 
grande cerchio del colore dell’ oro, simile all’aurora: non riuscii a 
vederne tutta l'estensione, poiché girava da oriente a settentrio- 
ne, poi verso occidente e verso sud, piegandosi ad oriente in dire- 
zione di questo essere luminoso, senza avere una fine?9. [...] 


7. Le parole di Isaia a questo proposito 


«Come un pastore fa pascolare il suo gregge e con il suo brac- 
cio raduna gli agnelli, li porta sul seno e conduce pian piano le 
pecore madri» (Is. 40, 11). È così. Allo stesso modo, come il pa- 
store fa pascolare il suo gregge, così mio Figlio, «il buon pastore» 
(Ev. Io. 10, 11), fa pascolare il suo gregge redento. In che modo? 
Lo nutre della sua legge, che egli ha diffuso per mio mezzo. Nel- 
la sua immensa potenza, come con il suo braccio, in quanto il Fi- 
glio è uomo, radunerà agnelli purificati dalla colpa di Adamo 
dalla purificazione del battesimo, spogliati del vecchio uomo (cfr. 
Ep. Col. 3, 9) e delle sue colpe; li solleverà al seno, nelle sue virtù 
e nella sua legge. In che modo? Li innalza nell'alto dei cieli in 
modo che divengano sue membra. 
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Quapropter sic in interiori secreto deitatis apparet homo in 
forma sua, quod nec angeli faciunt nec ulla alia creatura; quia 
idem Unigenitus meus propter redemptionem humani gene- 
ris in virginea carne formam assumpsit hominis. Ipse portabit 
etiam has fetas in corde suo. Quomodo? Ipse Filius meus por- 
tat homines in sanguinc suo, sic quod salvi facti sunt per 
quinque vulnera eius. [...] 


OCTAVA VISIO TERTIAE PARTIS 


Et deinde in plaga meridiana in praefato lapideo muro de- 
monstrati aedificii ultra praedictam columnam verae Trinitatis 
item vidi quasi columnam magnam et obumbratam intra et 
extra idem aedificium apparentem; quae scilicet visui meo 
tam umbrosa apparuit, ut nec magnitudinem nec altitudinem 
eius cognoscere valerem. Et inter columnam hanc atque co- 
lumnam verae Trinitatis erat interruptus locus longitudinis 
trium cubitorum vacuusque absque muro, ut superius osten- 
sum est, fundamento ibi tantum posito. 

Haec ergo umbrosa columna in hoc ipso aedificio in eodem 
loco stabat ubi desuper in caelestibus mysteriis coram Deo il- 
lum magnum et quadratum lucidissimique candoris splendo- 
rem prius videram. Qui secretum superni creatotis designans 
in maximo mysterio mihi manifestatus est; in quo etiam alius 
splendor velut aurora in se aeriam in alto purpureae lucis cla- 
ritatem habens fulgebat; per quem mihi in mystica ostensione 
mysterium incarnati Filii Dei demonstratum fuerat. In colum- 
na autem ista ab imo usque ad summum eius in modum sca- 
lae ascensus erat, ubi omnes virtutes Dei descendentes et 
ascendentes oneratas lapidibus ad opus suum ire videbam, 
acutum studium idem opus perficiendi habentes. 

Et audivi lucidum illum qui sedebat in throno dicentem: 
«Ist fortissimi operarii Dei sunt». Sed inter has virtutes praeci- 
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Per questo motivo nel profondo segreto della divinità appare 
l’uomo con la sua figura, mentre non accade lo stesso né agli an- 
geli né ad altre creature: perché il mio Unigenito assunse forma 
umana nella carne di una vergine per redimere il genere umano. 
Porterà sul suo cuore anche le pecore madri. In che modo? Mio 
Figlio porta gli uomini nel suo sangue: infatti sono stati salvati 
dalle sue cinque ferite. [...] 


OTTAVA VISIONE DELLA TERZA PARTE 


Nella parte a sud del muro di pietra dell'edificio, dopo questa 
colonna, simbolo della vera Trinità, vidi una grande colonna av- 
volta nell'oscurità, che appariva all'interno e all'esterno di questo 
edificio; ai miei occhi era tanto scarsamente illuminata che non 
ero in grado di determinarne né la grandezza né l'altezza. Tra 
questa colonna e la colonna della vera Trinità c'era uno spazio 
lungo tre cubiti, vuoto e senza muro, come ho spiegato prima: 
c'erano soltanto delle fondamenta. 

Questa colonna in ombra dunque era collocata nell'edificio 
nel punto dove in alto, tra 1 misteri del cielo, avevo visto prece- 
dentemente davanti a Dio quel quadrato luminoso, di una luce 
purissima, che mi era stato mostrato in grandissimo mistero, rap- 
presentando il segreto del sommo creatore. Al suo interno brilla- 
va un'altra luce, simile all'aurora, che conteneva in sé una grande 
luce azzurra, purpurea in alto: con questa mi era stato mostrato 
in mistica visione il mistero dell'incarnazione del Figlio di Dio. 
Su questa colonna dal basso all'alto correva una specie di scala, 
sulla quale vedevo salire e scendere tutte le virtù divine, cariche 
di pietre: andavano 2 svolgere il proprio lavoro, con grande desi- 
derio di portarlo a termine. 

Sentii che l'essere luminoso che sedeva sul trono diceva: «Co- 
storo sono i fortissimi operai di Dio». Tra queste virtù ne notavo 
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pue septem videbam, quarum etiam formas et habitus dili- 
gentissime considerabam. Talis igitur similitudo in eis erat. 
Omnes, ut aliae virtutes quac supra memotatae sunt, veluti 
vestibus ex serico induebantur. Sed et omnes albis crinibus, 
retecto capite et absque amictu palliorum incedebant, praeter 
primam more femineo in capite velatam atque quasi casula 
tamquam crystallus perlucida indutam; et praeter secundam 
nigros capillos habentem, atque praeter tertiam, quae dissimi- 
lis humanae formae videbatur. Prima quoque et quarta atque 
quinta albis tunicis vestiebantur. Omnes etiam alba calcea- 
menta habebant excepta tertia secundum speciem hominis 
non apparente, ut dictum est, et excepta quarta, quae crystal- 
linis calceamentis miro modo lucentibus calceabatur. Haec au- 
tem in cis fuit dissimilitudo. 

Prima imago portabat coronam auream capiti suo imposi- 
tam, tres ramos altius exstantes habentem atque pretiosissimis 
lapidibus viridis et rubei coloris et albis bacis multo fulgen- 
tem ornatu. In pectore vero suo habebat speculum lucidissi- 
mum, in quo mira claritate imago incarnati Filii Dei appare- 
bat. Et ait. [...] 


9. Quod humanitas Salvatoris 
ecclestasticam aedificationem sustentans 
apparet in fide populorum fideliter operantium 


Quapropter per mysticum mysterium haec etiam columna 
quam vides in plaga meridiana in praefato lapideo muro de- 
monstrati aedificii ultra praedictam columnam verae Trinitatis 
significat humanitatem Salvatoris, qui conceptus de Spiritu 
sancto natusque ex suavissima Virgine «Filius» est «Altissimi», 
fortissima sanctitatis columna exsistens, omnem videlicet ec- 
clesiasticam aedificationem sustentans. Cuius humanitas ap- 
paret in ardente fide lapidum fidelium populorum in bonita- 
te superni Patris fortissime operantium post declarationem 
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particolarmente sette, e ne consideravo con attenzione l'aspetto e 
l'abito. Queste erano le loro somiglianze: tutte sembravano vesti- 
te di seta, come le altre virtù di cui ho già parlato. Ma tutte ave- 
vano capelli bianchi e camminavano col capo scoperto, senza 
mantello; tranne la prima, che aveva il capo velato, secondo l’u- 
sanza femminile, ed indossava una veste trasparente simile a cri- 
stallo; la seconda aveva capelli neri, la terza non sembrava uma- 
na. Inoltre la prima, la quarta e la quinta indossavano tuniche 
bianche; tutte avevano calzari bianchi, tranne la terza, che come 
ho detto non aveva forma umana, e la quarta, che portava calzari 
di cristallo, straordinariamente splendenti. Queste invece le loro 
differenze. 

La prima figura portava sul capo una corona d’oro, con tre 
bracci più alti degli altri; su di essa rifulgevano pietre preziose 
verdi e rosse e perle bianche di grande bellezza. Sul petto portava 
uno specchio molto luminoso, nel quale appariva in uno straordi- 
nario splendore l’immagine del Figlio di Dio incarnato. Incomin- 
ciò a parlare. [...] 


9. L'umanità del Salvatore sostiene l'edificio 
della Chiesa ed appare nella fede 
dei popoli che in essa operano 


Per mistero mistico, la colonna che vedi nella parte meridiona- 
le nel muro di pietra di questo edificio, dopo la colonna della ve- 
ra Trinità, rappresenta l'umanità del Salvatore che, concepito 
dallo Spirito santo e nato dalla dolcissima Vergine, è «Figlio del- 
l'Altissimo» (Ev. Luc. 1, 32), colonna saldissima di santità che 
sorregge tutto l’edificio della Chiesa. La sua umanità appare nella 
fede ardente dei fedeli, che sono le pietre, che operano con co- 
raggio, nella bontà del Padre celeste manifestatasi dopo la rivela- 
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Trinitatis manifestata: quia Trinitate in uno Deo certificata 
credenti populo creditum est etiam incarnatum Dei Verbum 
verum Deum cum Patre et sancto Spiritu in unitate divinitatis 
in uno et vero Deo colendum. 


10. Quod sanctitudo verae incarnationis 
humanis mentibus obumbrata 
ab interioribus fide et opere cognoscitur 
exterioribus fama et voce manifestatur 


Quae columna magna est et obumbrata, intra et extra 
idem aedificium apparens: quoniam sanctitudo verae incarna- 
tionis magna et inaestimabilis ita humanis mentibus est 
obumbrata, ut non possit considerari nisi quantum possibile 
est per fidem intueri et interioribus divino cultu laborantibus 
fide et opere cognosci, et exterioribus otio vacantibus fama et 
voce manifestari. 

Visuique tuo tam umbrosa apparet, ut nec magnitudinem 
nec altitudinem eius cognoscere valeas: quia idem Filius meus 
inter homines in mortalitate carnis, quoniam pro populo mor- 
tem subiturus erat, quasi obumbratus mortalis scilicet exsi- 
stens sine omni macula peccati apparuit, ita tamen quod vera 
eius incarnatio, in mystica magnitudine secretorum Dei in- 
comprehensibilis et in excellentia divinae potentiae inaestima- 
bilis, omnem cognitionem humani intellectus excedat. 


11. Quod soli Deo cognitum est quot et quales 
futuri sint ut perficiatur corpus Christi 


Sed quod inter columnam hanc atque columnam verae Tri- 
nitatis est interruptus locus longitudinis trium cubitorum va- 
cuusque absque muro, ut tibi superius ostensum cst: hoc est 
quod incarnatus Dei Filius Deus verus cum Patre et Spiritu 
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zione della Trinità??. Perché quando la Trinità fu conosciuta co- 
me un unico Dio, il popolo dei credenti credette anche che il 
Verbo incarnato di Dio fosse vero Dio, da onorare col Padre e lo 
Spirito santo nell'unico c vero Dio, nell'unità della divinità. 


10. La santità della vera incarnazione, incomprensibile 
alle menti umane, si riconosce per coloro che sono all'interno 
della Chiesa dalla fede e dalle opere, si manifesta a coloro 
che sono all'esterno di essa con la fama e la predicazione 


La colonna è grande ed in ombra, ed appare dentro e fuori l'e- 
dificio: infatti la santità della vera incarnazione, che è grande ed 
incomprensibile, è per le menti umane così oscura che di essa non 
può essere compreso se non ciò che è possibile contemplare con la 
fede: può essere conosciuta da coloro che sono all'interno della 
Chiesa e si dedicano attivamente al culto di Dio, tramite la fede e 
le opere, ed essere manifestata con la fama e la predicazione a co- 
loro che della Chiesa sono fuori e sono religiosamente inattivi. 

Ai tuoi occhi è tanto scarsamente illuminata che non sei in 
grado di vederne la grandezza e l’altezza: ciò perché mio Figlio 
apparve tra gli uomini quasi oscurato, cioè divenne mortale, sen- 
za macchia di peccato, nella mortalità della carne (avrebbe infatti 
affrontato la morte per il suo popolo). Tuttavia la sua reale incar- 
nazione, incomprensibile per la mistica profondità dei segreti di 
Dio, inestimabile per la straordinaria potenza divina, supera ogni 
capacità di comprensione dell’intelletto umano. 


11. Solo Dio sa quanti e quali uomini 
porteranno a compimento il corpo di Cristo 


Tra questa colonna e la colonna della vera Trinità c'è uno spa- 
zio lungo tre cubiti, vuoto e senza muro, come ti è stato mostrato 
prima: significa che il figlio di Dio incarnato, vero Dio col Padre 
e lo Spirito santo, ancora non compare nelle sue membra?! , costi- 


70 ILDEGARDE DI BINGEN 


sancto exsistens adhuc latet in membris suis, quae fideles ho- 
mines sunt qui usque ad finem mundi nascituri sunt, per vi- 
ventia opera membra capitis sui effecti, ut supra mirabiliter et 
typice edocta es. Qui, quot et quales futuri sint in prolixitate 
supervenientium temporum, hoc est in mysterio ineffabilis 
Trinitatis, ipsi eandem Trinitatem in unitate divinitatis fideli 
cultura adoraturi, cum locus eorum qui adhuc nascituri sunt 
vacuus sine aedificato muro bonorum operum sit. 

Ubi tamen fundamentum positum est, quoniam in prae- 
scientia Dei sunt et quia etiam fides salvationis eorum, quam 
habituri sunt, iam posita fortiter consistit, ita ut homo spem 
et fiduciam non habeat in alio quam in Deo, non diffidens de 
misericordia eius sed confidens in eum, quod fortissimum 
fundamentum fidelis animae est. 


12. Quod omnia opera incarnati Filii Dei 
et collectio ecclesiae de quattuor partibus mundi 
sunt in voluntate Patris 


Quod autem haec umbrosa columna in hoc ipso aedificio 
in eodem loco stat, ubi desuper in caelestibus mysteriis coram 
Deo illum magnum et quadratum lucidissimique candoris 
splendorem prius vidisti, qui secretum superni Creatoris desi- 
gnans in maximo mysterio tibi manifestatus est: hoc est quod 
incarnatus Dei Filius omnia opera sua quae corporaliter in 
mundo iniurias passus operatus est, ea secundum secretarn vo- 
luntatem Patris adimplevit. Quod etiam ille splendor designat 
magnus videlicet in significatione mysteriorum Dei, quattuor- 
que angulorum: quoniam ad cognitionem Christi multi ex his 
qui per quattuor partes mundi nascuntur perventuri sunt; at- 
que eximii candoris: quia lucidissimam divinitatem nulla te- 
nebrositas offuscare potest, ubi idem secretum supernae et 
gloriosae maiestatis in magna profunditate et mysterio scien- 
tiae creatoris omnium qui cuncta creavit typice tibi aperitur, 
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tuite dai fedeli che nasceranno fino alla fine del mondo, divenuti 
grazie alle loro opere vive membra del suo capo, come ti è stato 
insegnato prima in maniera straordinaria, per simboli. È mistero 
dell'ineffabile Trinità chi, quanti e quali saranno questi uomini 
nel lungo tempo futuro. Costoro adoreranno con fedele culto la 
Trinità nell'unità della divinità; ora lo spazio riservato a coloro 
che devono nascere è vuoto: non è stato ancora costruito il muro 
delle buone opere. 

Tuttavia vi sono delle fondamenta: infatti essi sono già nella 
prescienza divina, e la loro fede nella salvezza che otterranno ha 
già solide basi: cosi l'uomo non deve porre la propria speranza e 
la propria fede in altri se non in Dio, non nutrendo dubbi sulla 
sua misericordia ma confidando in lui, saldissimo fondamento 
dell'anima che ha fede. 


12. Tutte le opere del Figlio di Dio incarnato 
e l'unità della Chiesa dalle quattro parti del mondo 
sono conformi alla volontà del Padre 


Questa colonna in ombra dunque è collocata nell’edificio?? 
nel punto in cui in alto, tra i misteri del cielo, hai visto preceden- 
temente davanti a Dio quel quadrato luminoso, di una luce pu- 
tissima, che ti è stato mostrato in grandissimo mistero, poiché 
rappresenta il segreto del sommo Creatore. Ciò significa che il Fi- 
glio di Dio incarnato ha portato a termine secondo la segreta vo- 
lontà del Padre le opere che ha compiuto nel mondo, soffrendo 
nel corpo. Quella grande luce è simbolo dei misteri divini e dei 
quattro punti cardinali: infatti molti di quelli che nascono nelle 
quattro parti del mondo arriveranno a conoscere Cristo. È luce 
abbagliante: infatti nessuna tenebra può offuscare lo splendore 
della divinità, quando ti viene svelato per immagini il segreto 
della gloriosa maestà divina, nella profondità e nel mistero della 
sapienza del comune Creatore, che creò ogni cosa, cosicché nessu- 
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ita ut ipsi creatori nullus ad hoc in auxilio succurreret nec ul- 
lus ipsi resistendo in hoc repugnaret, ea tantum in voluntate 
bonitatis suae per Verbum suum creans. Unde in eo alius 
splendor velut aurora in se aeriam in alto purpureae lucis cla- 
ritatem habens fulget, per quem tibi in mystica ostensione 
mysterium incarnati Filii Dei demonstratum est, quoniam in 
secreto summi Dei candor aurorae, Virginis scilicet Mariae, 
declaratur, quae in utero suo Filium eiusdem caelestis ct altis- 
simi Patris portavit, qui purpureum sanguinem suum clarissi- 
ma luce salvationis fulgentem effudit, secundum quod tibi in 
hac secreta visione incarnatio eiusdem Filii mystica obumbra- 
tione ostenditur. 


13. Quod in Christo omnes virtutes acuto studio 
pleniter operantur et in ipso aperte 
manifestatae sunt 


Sed quod in praedicta columna ab imo usque ad summum 
eius in modum scalae ascensus est: hoc est quod in incarnato 
Filio Dei omnes virtutes pleniter operabantur, qui in se vesti- 
gia salvationis reliquit, ita ut tam pusillus quam magnus fide- 
lium sibi competentem gradum in ipso reperiant in quo pe- 
dem in ascensum virtutum ponant, ut ad optima loca perve- 
niant, ubi virtutibus operandum est. Quomodo? In optimis 
locis bonorum cordium aggregantur virtutes ad sanctissimum 
opus suum, quatenus Filium Dei in membris suis perficiant, 
quod est in electis hominibus. Unde et in ipso est exemplum 
perfectionis omnibus fidelibus qui in lege Dei occupati sunt, 
ut se de bono torqueant ad melius, scientes manifestationem 
verac incarnationis ubi Filius Dei veraciter in carne demon- 
stratus est, in quo fidelissimus ascensus ad caelestia reperitur. 
Propter quod etiam omnes virtutes Dei descendentes et ascen- 
dentes oneratas lapidibus ad opus suum hic ire vides: quia in 
Unigenito Dei lucidissimae virtutes quasi per humanitatem 
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no potrebbe aiutare il Creatore e neppure respingerlo in questa 
attività creativa, resistendogli, dal momento che egli crea le cose 
mediante il suo Verbo solo per sua misericordiosa volontà??. Al 
suo interno brilla un'altra luce, simile all’aurora, che contiene in 
sé una grande luce azzurra, purpurea in alto: con questa ti è stato 
mostrato in mistica visione il mistero dell’incarnazione del Figlio 
di Dio. Infatti nel segreto del sommo Dio splende la luce dell'au- 
rora, cioè della Vergine Maria, che portò in grembo il Figlio del 
sommo Padre celeste. Il Figlio versò il suo sangue purpureo, ri- 
splendente della chiarissima luce della salvezza: così infatti ti vie- 
ne mostrata la sua incarnazione in questa visione segreta, sotto il 
velame rmistico?*. 


13. In Cristo operano pienamente 
e con intensità tutte le virtà, 
che in lui apparvero chiaramente 


In questa colonna, dal basso alla cima, corre una specie di sca- 
la: ciò significa che nel Figlio di Dio incarnato operavano piena- 
mente tutte le virtù. Lasciò le tracce che conducevano alla salvez- 
za, perché qualunque fedele, grande o piccolo, trovasse in lui il 
gradino adatto, su cui porre il piede nel progredire in virtù, per 
arrivare ai luoghi migliori, dove le virtù devono operare. In che 
modo? Nelle parti migliori dei cuori buoni le virtù insieme si de- 
dicano alle loro santissime opere, per poter completare nelle sue 
membra, che sono gli uomini eletti, il Figlio di Dio (cfr. Ep. 
Eph. 4, 12-3). Egli è esempio di perfezione per tutti 1 fedeli che 
osservano la legge di Dio, perché si volgano dal bene al meglio, 
conoscendo la rivelazione della vera incarnazione per cui il Figlio 
di Dio apparve realmente nella carne. Ed il Figlio è sicuro stru- 
mento di ascesa al cielo. Per questo motivo vedi tutte le virtù di- 
rigersi ai propri lavori, scendendo e salendo cariche di pietre: per- 
ché nel Figlio unigenito di Dio in un certo senso le splendide vir- 
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eius descendunt et quasi per divinitatem ipsius sursum ten- 
dunt. Descendunt etiam per ipsum ad corda fidelium homi- 
num, qui bono corde voluntatem suam relinquentes ad recta 
opera flexibiles se reddunt, secundum quod operarius ad le- 
vandum lapidem se inclinat quem ad aedificium deferat. In 
ipso etiam sursum ascendunt, cum caelestia opera in homini- 
bus perfecta Deo gratulabunde offerunt, ut corpus Christi in 
fidelibus membris ipsius quantocius perficiatur. Unde etiam 
quasi lapides ad altiora portant, qui sunt pennata et lucida 
opera quae cum ipsis homines ad tutelam suam operantur. 


Cal 
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tù scendono per la sua umanità e salgono per la sua divinità. At- 
traverso lui scendono nei cuori dei fedeli, che rinunciando di 
buon cuore alla propria volontà si prestano docili ad opere giuste, 
come l’operaio si piega per sollevare la pietra che porterà alla co- 
struzione. E in lui salgono, offrendo con gioia a Dio le opere ce- 
lesti realizzate tra gli uomini, per completare al più presto possi- 
bile il corpo di Cristo nei fedeli, che sono le sue membra. Per 
questo motivo portano delle pietre in alto: sono le opere alate e 
splendide che gli uomini con esse compiono per la loro salute?5, 


[...] 


Gioacchino da Fiore 


Gioacchino da Fiore nacque a Celico presso Cosenza intorno al 1132. 
Figlio di un notaio, forse con qualche ascendenza ebraica, pare abbia 
esercitato la professione paterna, a Cosenza e a Palermo, nella cancel- 
leria di Guglielmo II. Tra il 1156 e il 1157, intraprese un pellegri- 
naggio in Oriente, che rappresentò l'episodio centrale della sua vita. 
Durante il viaggio, infatti, non solo si convertì, in circostanze straor- 
dinarie, ma visse quasi un compendio delle diverse esperienze che ca- 
ratterizzeranno la sua esistenza: ebbe contatti con il mondo greco a 
Costantinopoli; decise di farsi poverissimo, e pet un certo periodo 
visse presso una comunità saracena; giunse in Palestina dove si fece 
eremita e in una grotta del monte Thabor ebbe le prime visioni. Non 
soddisfatto della vita solitaria, ritornò per predicare tra la gente e 
«pianse» sulle città della Palestina. 

Questi furono anche i simboli della sua vita quando rientrò in Ita- 
lia: una vita costellata da momenti ricorrenti di eremitismo, espe- 
rienze estatiche, opera di predicazione, vita monastica e ricerca della 
povertà. Di nuovo in Calabria, nel 1159 entrò per un anno in un 
monastero cisterciense, a Sambucina (fratello laico con le mansioni di 
portinaio); poco più tardi intraprese, benché non ancora ordinato sa- 
cerdote, una intensa opera di predicazione. Ricondotto alla discipli- 
na ecclesiastica, si preparò ad essere prete nell’abbazia di Corazzo 
(1168), dove dieci anni dopo fu costretto ad assumere la carica di 
abate. Ma la sua inquietudine e il suo desiderio di pace non gli con- 
sentirono di mantenere molto a lungo l’incarico: nel 1182-1183 è a 
Casamari, abbazia madre di Sambucina, dove compose il Liber con- 
cordiae Novi et Veteris Testamenti e V Expositio in Apocalypsim. A 
Casamari però crebbe il suo conflitto nell'Ordine cisterciense, in cui 
lo slancio iniziale dell'epoca di Bernardo andava esaurendosi, tanto 
che Gioacchino decise — dopo un altro periodo di eremitaggio — di 
fondare una nuova congregazione benedettina a San Giovanni in 
Fiore, sulla Sila, che vedrà riconosciuti i suoi statuti nel 1196 da Ce- 
lestino III, confermati da Innocenzo III e poi da Onorio III. Mori il 
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30 marzo del 1202, mentre componeva i Tractatus super quatuor 
Evangelia, e cercava di diffondere il suo messaggio e di rafforzare la 
congregazione florense, con l'aiuto di un gruppo di monaci ed ami- 
ci, tra cui il fedelissimo biografo Luca da Cosenza. 

Negli ultimi anni della sua vita Gioacchino aveva conquistato una 

certa fama tra i potenti: essi lo consulravano per interpretare presagi, 
in particolare a proposito delle spedizioni crociate (sulla cui opportu- 
nità egli diede un giudizio ambiguo, mostrando spesso di non ap- 
provarne la violenza). I cronisti del tempo ricordano i suoi incontri 
con Riccardo Cuor di Leone presso Messina nell'inverno del 1190- 
1191, con Enrico VI, come anche con Costanza, moglie dell’ impera- 
tore, che gli si presentò penitente. Con i papi ebbe per lungo tempo 
rapporti positivi: a Veroli spiegò una profezia di fronte a Lucio III nel 
1184, a Verona si incontrò con Urbano III nel 1185, cercando un'ap- 
provazione dei suoi scritti; tale approvazione gli venne da Clemente 
‘HI, che addirittura lo esortó a proseguire la sua opera esegetica. Più 
di tutti fu sostenuto da Celestino III e solo alla morte di questi, con 
l'avvento di Innocenzo III nel 1198, la sua posizione presso la Curia 
romana peggiorò, tanto da indurlo nel 1200 a preparare una famosa 
lettera testamentaria, dove protestava la sua fedeltà alla Chiesa e di- 
chiarava di essere pronto a mutare quei punti della sua dottrina che 
non fossero apparsi ortodossi al papa. In questo periodo si crearono 
anche le premesse per la condanna di alcune sue opinioni trinitarie; 
una condanna che giungerà più tardi, nel 1215, durante il concilio 
Lateranense IV, e che getterà un'ombra di eterodossia sulla sua figu- 
ra. L’accrescersi dell'influenza della teologia scolastica nella Chiesa 
latina nel corso del tredicesimo secolo renderà ancora più isolato il 
suo tipo di approccio teologico, cresciuto in un’esperienza autodidat- 
tica e che valorizzava tradizioni bizantine, ebraiche ed islamiche, co- 
me anche una certa apocalittica popolare presente nel mondo latino. 

La sua dottrina non è assimilabile a quelle della teologia divenuta 
ufficiale negli anni immediatamente posteriori alla sua morte: è ese- 
getica e non dialettica; essa cresce poi al di fuori di quelli che tende- 
vano ad essere i curricula ufficiali, poiché si basa sull'ispirazione di- 
retta di Dio. 

Chi si accosta all'opera di Gioacchino ha l'impressione che la cri- 
stologia vi abbia una posizione marginale. Gioacchino sembra lonta- 
no dai due versanti dell’autocoscienza cristiana che si erano focalizza- 
ti nel corso del dodicesimo secolo. Non approfondisce la mistica del- 
l'amore di Gesù, propria dei cisterciensi e di Bernardo di Clairvaux 
(del quale sembra non subire più il fascino), e neppure accede al ra- 
zionalismo esemplato in Abelardo, con quanto esso può comportare 
di esperienza mistica. Gioacchino è senz'altro un mistico ed anche 
uno spirito razionalistico, ma in una forma diversa da quelle che ab- 
biamo conosciuto. A prima vista il suo discorso è essenzialmente 
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l'annuncio dell'età dello Spirito, che sembra dover segnare il tempo 
di un nuovo Vangelo, superiore a quello di Cristo. La Trinità divina 
si appropria del tempo e si coinvolge nella storia segnandone tre tap- 
pe, che mutano la figura stessa di Dio: egli si manifesta come Padre 
nel Vecchio Testamento, come Figlio nel Nuovo e come Spirito alla 
fine dei tempi. Attraverso il coordinamento e la concordanza tra le 
Scritture relative al Padre e al Figlio, Gioacchino scopre che si posso- 
no indicare le ragioni della speranza nell’avvento di un terzo regno, 
dove sulla terra sarà affermato il primato dello Spirito. In questo sen- 
so i personaggi e i fatti della vita di Gesù divengono, talvolta, una 
semplice figura dei grandi eventi che il cristiano attende nel futuro, 
equiparabili e analoghi alle figure del Vecchio Testamento. 

Lo Spirito e l'età dello Spirito sono per Gioacchino il culmine del- 
la vita divina e umana. Ma questo Spirito esprime soprattutto il fasci- 
no che esercitarono su di lui i due elementi che definiscono la natura 
divina: il movimento (il carattere amoroso, dinamico) e la dimensio- 
ne combinatoria dell'unità trina (il carattere affettivo, di legame). 
Opponendosi a Pietro Lombardo, che aveva pensato l’unità divina 
come una sostanza in qualche modo ulteriore alla triplicità delle per- 
sone, Gioacchino indica che l’unità consiste solo nella combinazione 
delle tre forme assunte da Dio. Mentre la logica del pensiero metafi- 
sico coglieva un limite (con il principio di non contraddizione, per 
cui una sostanza non può contemporaneamente essere una e più di 
una), Gioacchino ritiene possibile che l'azione, propria del movi- 
mento divino, superi la contraddizione. Il movimento e la combina- 
zione garantiscono la visibilità divina (che Gioacchino esprime con 
elegantissime figure); questa visibilità rappresenta un'attività dell'in- 
telletto che supera ogni altra possibile. 

Non si pone dunque il problema di stabilire un primato tra le tre 
persone; l'esperienza di Dio ha senso solo all'interno del dinamismo 
e della combinatoria, che è condizione stessa del divino. D'altra par- 
te, se la natura combinatoria di Dio, il suo stato trinitario, indica ini- 
zialmente la sua attività 44 intra (la realtà locale di Dio), il Cristo 
manifesta la decisione divina di coinvolgere l’intera storia nella pro- 
pria figura (la proiezione verso ciò che gli è assolutamente diverso): 
lo Spirito divino crea attraverso il Verbo, mostra nel Verbo il suo per- 
sonale coinvolgimento nella storia, che è il carattere della sua azione. 
Se Gioacchino deve parlare dello Spirito che agisce nella storia, ne 
parla non come di un'opera a lui esteriore, ma come di un’opera che 
lo glorifica; e deve ricorrere all’azione dello Spirito attraverso il Ver- 
bo, nella doppia possibilità di Verbo creatore e di Verbo incarnato, 
che nel primo caso deifica il cosmo e nel secondo l’uomo. 

In Gioacchino il Cristo è marginale, nel senso che egli non si pone 
né il problema metafisico di individuare un'unità delle due nature 
che compongono il Cristo; né il problema spirituale di trovare nella 
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concretezza della persona di Gesù un exezzp/uz dell'amore divino 
che redime l’uomo. Il Cristo tuttavia è centrale come Verbo. La teo- 
logia di Gioacchino è una teologia della Trinità, come è stato detto, 
ma la condizione trinitaria di Dio acquista nel Verbo uno dei suoi 
momenti di maggiore espressione € partecipazione storica. Il Dio di 
Gioacchino è Logos, è Calcolo (l'uni-trinità è significata dalle tre li- 
nee che compongono il numero tre nella forma latina, dove rimane 
l'ambiguità tra l’unità costituita dall'unico numero tre e i tre ele- 
menti che lo compongono: III 2 1 1 « 1, Hl - 3); è un calcolo con 
cui Dio partecipa al mondo: il Verbo & una figura eminente di que- 
sta condizione divina. 

Per questo motivo, piuttosto che uno dei numerosi passi in cui 
Gioacchino parla del Gesù storico come figura del futuro, abbiamo 
scelto di estrarre dai Tractatus super quatuor Evangelia il commento 
al vangelo di Giovanni, dove il Figlio € Verbo, e con ció esprime, nel 
senso più generale, la presenza trinitaria in Gesù e i suoi effetti sulla 
storia. Per il testo latino si segue l'edizione curata da E. Buonaiuti: 
Tractatus super quatuor Evangelia, Roma 1930 (Fonti per la storia 
d’Italia LXVII), pp. 58-66. 
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Tractatus super quatuor Evangelia 


[...] Iohannes autem, ut supra commemoravi, non tam hi- 
storiam infirmae naturae scriptitare intendens, quam divinae 
potentiam maiestatis, ad hominum notitiam inclinare festi- 
nans, in ipso Evangelii sui exordio, aeternitatem Verbi quod 
in Mariae utero incarnatum est, intimare curavit, maxime ut 
illorum confutaret errorem qui putabant Dei Filium a Virginis 
conceptione exordium accepisse, non attendentes quod nec 
ipsa vilia semina quae nascuntur de terra, in ipsa nativitate 
sua de terra substantiae suae sumunt exordium, et omnino 
nasci de terra nequeunt, quae antea non sunt, exceptis illis 
herbis, quae, naturaliter proferuntur de terra. Ait ergo: «In 
principio erat Verbum et Verbum erat apud Deum et Deus 
erat Verbum». Non dixit: In principio erat Deus, et apud eum 
erat Verbum ne putaretur principium referri ad solum Pa- 
ttem, secundum haeresim Arianorum, sed «in principio» in- 
quit «erat Verbum». «Erat» dicit, non coepit esse, et hoc in 
principio. 

Quid est in principio? In illa aeternitate quae erat ante 
tempora saecularia. Hoc enim et apostolus demonstrat, cum 
dicit: «Sicut nos elegit in ipso ante tempora saecularia». Erat 
ergo Verbum apud Deum, quia Filius semper apud Patrem et 
quoniam subsequenter adiungit: «Et Deus erat Verbum», 
aperte innuitur unde acceperunt sancti, ut dicerent Filium 
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[...] Giovanni, d'altra parte, e lo ho già ricordato, ebbe cura 
di iniziare il suo Vangelo affermando l’eternità del Verbo, che si 
è incarnato nell'utero di Maria, intendendo sottolineare non tan- 
to la storia di una natura inferma quanto la potenza della maestà 
divina!, soprattutto per confutare l'errore di coloro che pensava- 
no di poter affermare che il Figlio di Dio aveva cominciato ad esi- 
stere dal concepimento della Vergine, non facendo attenzione al 
fatto che le stesse umili sementi, che nascono dalla terra, iniziano 
a vivere, nella loto stessa nascita dalla terra, secondo la loro so- 
stanza, e in nessun modo possono nascere dalla terra quelle so- 
stanze che già prima non esistano (se non quelle piante che sor- 
gono naturalmente dalla terra)". E dice dunque: «All'inizio era il 
Verbo e il Verbo era presso Dio, e Dio era il Verbo». (Ev. Io. 1, 
1). Non disse: in principio era Dio e presso di lui c'era il Verbo, 
affinché non si cadesse nell'eresia degli Ariani, credendo che il 
principio sia riferito al solo Padre, ma «in principio», afferma, 
«era il Verbo», e dice «era», non cominciò ad essere, e questo fin 
dall’inizio?. 

Che vuol dire in principio? Significa in quella eternità che vie- 
ne prima dell'inizio dello scorrere dei tempi; ciò indica l'apostolo 
Paolo, quando dice: «Ci ha scelto in lui stesso da tutta l'eterni- 
tà»4. Il Verbo era dunque presso Dio, perché il Figlio sta sempre 
presso il Padre; e poiché aggiunge subito dopo «e Dio era il Ver- 
bo», manifesta chiaramente a cosa i santi Padri si sono rifatti per 
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«Deum de Deo», quandoquidem si Verbum, quod est Deus, 
est apud Deum, est utique Deus apud Deum, genitus scilicet 
apud ingenitum. Ut autem propter hoc non oporteat dici 
duos Deos, cum de eis communiter sermo est, ostendit ipse 
Deus genitus, qui dicit: «Ego et Pater unum sumus». Quin 
immo et fidelis Abraham qui tres vidit et ipsos tres unum 
Deum credidit, unum Dominum nominavit. Igitur etsi Pater 
absolute Deus nominatur, non ideo non Deus esse dicitur is 
qui appellatur Verbum, ut et per hoc quod Pater absolute 
Deus dicitur, intelligatur esse fons omnium bonorum, maxi- 
me autem ipsius Verbi et Spiritus sancti, qui eiusdem sunt 
gloriae et naturae. Et ne solus in Trinitate putetur esse Deus, 
adiunctum est quod audivimus: «Et Deus erat Verbum». 

Sed quare Verbum Dei dictus est Filius, nisi ut intelligatur 
quod subsequenter adiungitur: «Omnia per ipsum facta sunt 
et sine ipso factum est nihib? Omnia per ipsum dicit esse fac- 
ta, non quod malae actiones per ipsum factae sint, etsi ab eis 
quos ipse fecit, fieri permissae. Sed omnia vocat illa quae liber 
Geneseos adeo esse facta in natura commemorat, id est ea om- 
nia quae substantialiter sunt, caelum et terram et omnia quae 
in eis sunt, fecit autem omnia Deus Pater per Verbum, «quia 
ipse dixit et facta sunt». Dicere autem eius est potentia Verbi 
sui aliquid facere. Sed forte miraris cur Dei Filius dicatur Ver- 
bum. Mirare eodem modo cur dicatur «Dei virtus» et «Dei sa- 
pientia», hoc ipsum enim esse Christum testatur apostolus, et 
psalmista qui dicit verbo Domini esse caelos firmatos, ipse ad- 
mirans super opera Dei: «Omnia» inquit, «Domine, in sapien- 
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affermare «Dio da Dio»5. Infatti se il Verbo, che è Dio, è presso 
Dio, è in ogni senso Dio presso Dio, cioè il genito presso l'inge- 
nito. Ma affinché non sia necessario, in seguito a ciò, dire che ci 
sono due Dio, dal momento che per loro si usano le stesse parole, 
lo mostra lo stesso Dio genito quando afferma: «Io e il Padre sia- 
mo una cosa sola» (Ev. Io. 10, 30). Persino anche il fedele Abra- 
mo, quando vide le tre persone, credette che esse fossero un solo 
Dio, e si rivolse a loro come ad un unico Signore. Perciò anche se 
il Padre in senso assoluto è detto Dio, non per questo non si dice 
che non sia Dio chi è chiamato Verbo; in modo che, per il fatto 
che il Padre è detto Dio in senso assoluto, si comprenda che egli è 
la fonte di tutti i beni, soprattutto del Verbo stesso e dello Spirito 
santo, che sono della stessa sua gloria e della sua stessa natura. E 
affinché non si creda che Dio sia solo uno nella Trinità, è stato 
aggiunto quanto abbiamo già udito: «E Dio era il Verbo». 

Ma per quale ragione il Verbo di Dio è detto Figlio, se non 
perché si comprenda quanto si aggiunge subito dopo: «Tutto è 
stato fatto per mezzo di lui e niente sarebbe stato senza di lui» 
(Ev. Io. 1, 3). Tutto è stato fatto per mezzo di lui, non perché le 
azioni cattive siano sua opera, benché abbia permesso che fossero 
compiute da coloro che egli ha creato. Ma chiama «tutto» quello 
che nel libro della Genes? più esattamente si racconta essere stato 
fatto nella natura, cioè tutto quello che è secondo la sostanza, il 
cielo e la terra, e tutto quanto è in essi?, questo lo ha fatto tutto 
il Padre attraverso il Verbo, «perché egli disse, e fu fatto» (Ps. 32, 
9). Il suo dire è operare qualcosa per mezzo della potenza della 
sua Parola (Verbo). Ma forse ti meravigli perché il Figlio di Dio 
sia chiamato Verbo. Meravigliau nello stesso modo perché si dice 
«forza di Dio» e «sapienza di Dio» (1 Ep. Cor. 1, 24), come infat- 
ti testimonia l'apostolo Paolo che sia il Cristo; e il salmista, che 
dice che i cieli sono stati creati con una parola del Signore (cfr. 
Ps. 32, 6), si meraviglia poi lui stesso di fronte all'opera divina, e 
dice: «Tutto, o Signore, hai fatto nella sapienza» (Ps. 103, 24). 
Questa è senz'altro la ragione per la quale il Verbo e la Sapienza 
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tia fecisti». Ut autem Verbum et Sapientia dicatur Filius Dei 
illa est utique ratio, quod sicut de corde hominis, vel ut ita 
dixerim, de homine interiori procedit verbum sapientiae, se- 
cundum illud psalmistae: «Eructavit cor meum verbum bo- 
num», et procedit amor quo diligitur qui diligitur, ita a Deo 
Patre qui est spiritus principalis, nascitur Sapientia, Filius; 
procedit et Amor, Spiritus sanctus. 

Sed quia aliqui putant idem esse apud homines vocem 
quod verbum, quid differat inter vocem et verbum et sapien- 
tiam, subtili est admodum indagatione scrutandum. Ecce 
enim aliquis est valde sapiens et cum multa sapiat quae dicere 
nolit, sapit tamen aliqua quae communicare audientibus pro- 
ponit. Quod igitur sic sibi sapit ut aliis innotescere nolit, sic 
est sapientia, ut tamen non sit etiam verbum. Quod autem 
paratum est ad proferendum, et sapientia est in veritate, et 
verbum est in corde generatum. Neque enim verbum quod 
non habet, eructat cor, sed verbum quod habet, sicut per 
Moysen dicitur: «Prope est verbum in corde tuo». Sed potest 
ipsum sic venire ad os, ut non recipiat vocem, sicut cum quis 
psallit sub silentio, et sic pervenire ad alios, ut vox penitus ab- 
sit, sicut cum aliquid scribitur et alicui porrigitur ad legen- 
dum. Ac per hoc aperte cognoscitur aliud esse vocem quam 
Verbum. 

Qua in re vigilanter attende et in sapientia quae non pro- 
fertur, designari Patrem, sive etiam in corde ipso sapienti, et 
in sapientia quae ad hoc profertur, ut aliquid fiat, designari 
ipsum Verbum per quod facta sunt omnia, et in voce, as- 
sumpta humanitas per quam innotuit universo mundo. «Om- 
nia ergo per ipsum facta sunt et sine ipso factum est nihil», 
quia verbo suo dixit Deus ut fietent omnia, et facta sunt. Sed 
forte repente accidit ei istud sapere, quomodo subito accidit 
istud fieri? Absit. «Quod factum est» inquit, «in ipso vita 
erat.» Quando? Non dicas quando, ubi tempus non erat. Non 
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sono detti Figli di Dio, poiché come dal cuore dell'uomo o, per 
dire così, dall'uomo interiore procede la parola della sapienza, 
come dice il salmista: «Il mio cuore emise una parola buona» (Ps. 
44, 1), e procede l’amore con il quale chi viene amato è amato, 
così da Dio Padre, che è lo Spirito principale, nasce la Sapienza, 
il Figlio, e procede anche l' Amore, lo Spirito santo?. 

Ma poiché alcuni credono che la voce e la parola siano per gli 
uomini la stessa cosa, bisognerà ricercare a fondo, con attenta in- 
dagine, quale sia la differenza tra voce, parola e sapienza. Ecco 
infatti uno che è molto sapiente, e benché conosca molte cose che 
non vorrebbe comunicare, sa tuttavia alcune cose che si propone 
di comunicare a chi ascolta. Pertanto quello che conosce pet sé 
stesso e non vuole far conoscere ad altri è sapienza, a condizione 
che non sia anche parola. Quello invece che è pronto a essere ma- 
nifestato, è sapienza nella verità ed insieme parola che si è gene- 
rata nel cuore. Infatti il cuore non emette parole che non ha, ma 
la parola che ha, come è detto per Mosè: «Vicina è la parola nel 
tuo cuore» (cfr. Deut. 30, 14). Ma questa parola può giungere al- 
la bocca senza prendere voce, come se uno salmodiasse in silen- 
zio, e giungere in questo modo ad altri, come quando si scrive 
qualcosa e lo si offre a qualcuno perché lo legga. E da ciò chiara- 
mente si intende che la voce e il Verbo sono due cose diverse. 

Fai dunque attenzione a questo fatto: nella sapienza che non 
viene espressa è indicato il Padre, così come nel cuore stesso del 
sapiente; nella sapienza invece che si manifesta perché qualcosa 
sia, è indicato il Verbo stesso, per il quale sono fatte tutte le cose; 
e nella voce è indicata l'umanità assunta per cui egli si fa conosce- 
re in tutto il mondo!®. «Tutte le cose sono state fatte per lui e 
senza di lui niente sarebbe stato fatto» (Ev. Io. 1, 3), perché Dio 
disse mediante la sua parola che tutte le cose fossero fatte, e furo- 
no fatte. Ma forse gli accadde di conoscere all'improvviso tutto 
questo, come all'improvviso accadde che tutto ció fosse fatto? 
Certamente no. «Ciò che fu fatto» disse «in lui era vita» (Ev. Io. 
1, 3-4). Quando? Non si chieda quando, perché il tempo allora 
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parum ante mille annos: non parum ante decem milia, ante 
centum milia, et mille milia, sed in ipsa aeternitate. Sicut 
enim in corde opificis vivit quodammodo opus antequam fiat, 
sic in Christo vivebat opus quod factum est, antequam fieret, 
quominus istud quod est in homine figura sit, quod autem 
est in Deo non figura, sed veritas. 

Quod autem sequitur: «Et vita erat lux hominum», simile 
est eius quod in alio loco dicit idem Iohannes: «Deus caritas 
est et qui manet in caritate, in Deo manet et Deus in co». Di- 
cit enim Deum esse caritatem et esse in Deo eum qui perma- 
net in caritate, sic et hic dicens «quod factum est in ipso vita 
erat», protinus addidit: «Et vita erat lux hominum». Quod ta- 
le est ac si diceretur: quod factum est in ipso, sic vivebat ac si 
iam tunc esset creatum. Et ipse in quo erat talis vita, vera vita 
et ipsa vita, «erat lux hominum». Quomodo vita erat lux ho- 
minum? «Signatum est» inquit psalmista «super nos lumen 
vultus tui Domine.» Et ipsa lux de se ipsa testimonium perhi- 
bens: «Quamdiu» inquit «in mundo sum, lux sum mundi». 
Sed quare lux hominum dictus est Christus, nisi ut intelliga- 
tur quare dictus sit verbum et sapientia Dei, quandoquidem 
ut sol iste lucet in oculis animalium, ita ipse in humano gene- 
re illuminat oculos intetiores, ut possit discere inter verum et 
falsum et scire reprobare malum et eligere bonum? Neque 
enim aliunde habent homines intelligere veritatem, etsi men- 
tes peccatorum tenebris obcaecatae non possint comprehende- 
re ipsam lucem, sicut per eundem lohannem dicitur: «Qui 
odit fratrem suum in tenebris est et in tenebris ambulat, et 
nescit quo eat, quia tenebrae obcaecaverunt oculos eius». 
Quod autem ipsi reprobi dicantur tenebrae sicut e diverso 
electi lux 1n Domino, testatur apostolus, qui dicit eis qui de 
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non c'era!!. Non poco prima di mille anni, o diecimila, o cento- 
mila, o migliaia di migliaia di anni, ma nell'eternità stessa. Co- 
me nel cuore dell’artista vive in certo modo l’opera che compirà, 
così in Cristo viveva l’opera che da lui fu compiuta prima che lo 
fosse!?, e ciò che nell'uomo è figura in Dio non è figura ma veri- 
tàP, 

Quanto poi di seguito si legge: «E la vita era luce degli uomi- 
ni» (Ev. Io. 1, 4), è simile a quanto lo stesso Giovanni dice altro- 
ve: «Dio è amore e chi rimane nell'amore rimane in Dio, e Dio in 
lui» (1 Ep. Io. 4, 16). Dice infatti che Dio è amore e che è in Dio 
chi rimane nell’amore: così, anche qui, dicendo che «ciò che è 
stato fatto in lui era vita» (Ev. Io. 1, 3-4), subito aggiunse: «E la 
vita era la luce degli uomini» (Ev. Io. 1, 4). E ciò era come se di- 
cesse: ciò che in lui è stato fatto, viveva in tal modo come se già 
allora fosse stato creato. E proprio egli, in cui era costituita questa 
vita, la vera vita, e anzi la stessa vita, «era la luce degli uomini». 
Ma in che modo la vita era la luce degli uomini? Lo dice il salmi- 
sta, affermando che «sopra di noi, o Signore, è fissato lo splendo- 
re del tuo volto» (Ps. 4, 7). E la stessa luce porta testimonianza di 
sé quando dice: «Finché sono nel mondo, sono la luce del mon- 
do» (Ev. Io. 9, 5). Ma perché Cristo è detto luce degli uomini, se 
non allo scopo di comprendere perché egli sia detto parola e sa- 
pienza di Dio? Non è che come questo sole splende negli occhi 
degli animali, così egli illumina gli occhi interiori del genere 
umano, in modo che si possa imparare a distinguere tra il vero e 
il falso e si sappia respingere il male e scegliere il bene? Da nessu- 
n'altra fonte gli uomini comprendono la verità, benché gli animi 
dei peccatori, accecati dalla tenebra, non possano accogliere que- 
sta luce, come proprio Giovanni afferma: «Chi odia il suo fratello 
è nella tenebra e nella tenebra cammina, e non sa dove vada per- 
ché la tenebra ha reso ciechi i suoi occhi» (7 Ep. Io. 2, 11). Che 
poi i reprobi siano detti tenebra e viceversa gli eletti siano detti 
luce nel Signore, lo testimonia l'apostolo Paolo, il quale dice ri- 
volto a coloro che dalle tenebre si erano convertiti alla vera luce: 
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tenebris conversi erant ad veram lucem: «Fratis aliquando te- 
nebrae, nunc autem lux in Domino». 

Sed quid est quod dicitur: «Lux in tenebris lucet, et tene- 
brae eam non comprehenderunt», nisi id quod ipsa Lux dicit: 
«Lux venit in mundum et dilexerunt homines magis tenebras 
quam lucem»? Quid est, nisi quia in populo illo lucis suae ra- 
dios praedicando effudit, qui non valens pro superbia sua 
comprehendere ipsam lucem, doctrinam scilicet eius spirita- 
lem, eum a seipso expulit et occidit? Sed ne videatur habere 
excusationem de ignorantia sua, missus ante eum qui ci testi- 
monium perhiberet. Nam sequitur: «Fuit homo missus a Deo, 
cui nomen erat Iohannes. Hic venit in testimonium, ut testi- 
monium perhiberet de lumine, ut omnes crederent per il- 
lum». Si ad hoc missus est ut omnes crederent in lumen per 
testimonium eius, numquid deceptus est Deus, qui ad eos il- 
lum misit, qui non erant omnes credituri? Sed fecit Deus 
quod suum erat adimplendo promissa, ut qui crederent, sal- 
varentur; qui autem non crederent, excusationem non habe- 
rent de peccato suo. Et quia tantus erat Iohannes, ut putare- 
tur ab aliquibus esse Christus, et extimaretur etiam bapti- 
smum eius sufficere ad salutem, «non» inquit «erat ille lux, 
sed ut testimonium perhiberet de lumine». 

Et adiecit: «Erat lux vera, quae illuminat omnem hominem 
venientem in hunc mundum». Omnem hominem dicit illu- 
minatum ab eo, quia omnis qui ab co illuminatus non est, 
non homo sed bestia reputatur. Et est sensus: omnis qui ho- 
mo est, utens, ut expedit, ratione, illuminatur ab eo: qui au- 
tem corde agitur bestiali, dignus non est habitus qui illumi- 
netur ab ipso. Et ne quis quaereret quomodo poterat illumi- 
nare omnem hominem venientem in mundum, ante ortum 
eius de Virgine, quasi non esset in mundo antequam incarna- 
retur in Virgine, subiunxit: «In mundo erat et mundus per ip- 
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«Un tempo voi eravate tenebre, ora invece siete luce nel Signore» 
(Ep. Eph. 5, 8). 

Ma che significa ciò che si dice: «La luce splende nelle tenebre, 
e le tenebre non l'hanno accolta» (Ev. Io. 1, 5), se non ciò che la 
Luce stessa dichiara: «La luce è venuta nel mondo e gli uomini 
hanno amato maggiormente le tenebre della luce» (Ev. Io. 3, 
19)!4? Cosa significa se non che Cristo ha effuso con la predica- 
zione i raggi della sua luce su quel popolo, che tuttavia non era 
in grado, per la sua superbia, di accogliere quella luce, cioè la sua 
dottrina spirituale, e perciò lo escluse da sé e poi lo uccise? Ma 
perché non sembri poter trovare una scusa nella sua ignoranza, 
gli fu prima di lui inviato un testimone. Si legge infatti subito 
dopo: «Vi fu un uomo mandato da Dio di nome Giovanni, che 
venne come testimone, per rendere testimonianza alla luce, af- 
finché per lui tutti credessero» (Ev. Io. 1, 6-7). Se per questo fu 
mandato, perché tutti credessero alla luce per la sua testimonian- 
za, non si sbagliò forse Dio, che lo mandò a quelli che non avreb- 
bero tutti creduto? Ma Dio fece come era suo compito per adem- 
piere alla promessa, così che si salvassero coloro che avevano cre- 
duto, e chi non vorrà credere non avesse scusa per il suo peccato. 
E poiché Giovanni era tanto grande che qualcuno credeva fosse lo 
stesso Cristo e che il suo battesimo fosse sufficiente per salvarsi, 
aggiunse che «egli non era la luce, ma per rendere testimonianza 
alla luce» (Ev. Io. 1, 8). 

E aggiunge ancora: «Era la luce vera, che illumina ogni uomo 
che viene in questo mondo» (£v. Io. 1, 9). Dice che ogni uomo è 
da lui illuminato, petché ogni uomo che non e da lui illuminato 
è ritenuto una bestia piuttosto che un uomo. Il senso è questo: 
ogni uomo dotato, come conviene, di ragione, è da lui illumina- 
to; ma chi agisce con un cuore da bestia, non è ritenuto degno di 
essere illuminato da lui. E perché qualcuno non chieda come po- 
tesse, prima di nascere dalla Vergine, illuminare ogni uomo che 
viene a questo mondo, come se egli non esistesse nel mondo pri- 
ma della sua incarnazione nella Vergine, soggiunse: «Era nel 
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sum factus est, et mundus eum non cognovit». Erat in mun- 
do, quia ubique totus. Mundus per ipsum factus est, quia per 
ipsum omnia. Mundus non cognovit, quia si eum cognovis- 
sent homines mundani, qui hic vocantur mundus, regem glo- 
rlae numquam crucifixissent. Quia vero non cognoverunt, vi- 
tuperatum et illusum crucis supplicio peremerunt. Malum 
hoc, sed peius quod sequitur. 

«In propria venit et sui eum non receperunt.» Venit in pro- 
pria, hoc est ad eum populum qui fuerat eius hereditas ab ini- 
tio, assumendo carnem ex eis; et qui erant sui per observatio- 
nem legis et facti etiam sui per consanguinitatem carnis, eum 
non receperunt, sed abiecerunt. Sed quomodo eum sui non 
receperunt, si quotquot receperunt eum, dedit eis potestatem 
filios Dei fieri? Ita enim sequitur: «Quotquot autem recepe- 
runt eum, dedit eis potestatem filios Dei fieri, his qui credunt 
in nomine eius. Qui non ex sanguinibus, neque ex voluntate 
carnis, neque ex voluntate viri, sed ex Deo nati sunt». At quia 
pauci admodum illi fuerunt qui receperunt eum, respectu co- 
rum qui eum non receperunt, dictum est in genere: «Et sui 
eum non receperunt»; dictum est in specie «quotquot recepe- 
runt eum, dedit eis potestatem filios Dei fieri». O mira pote- 
stas! Et quomodo possunt filii Dei fieri, ita ut «non ex sangui- 
nibus, neque ex voluntate carnis, neque ex voluntate viti, sed 
ex Deo nau sunt», hi qui concepti sunt de immundo semine 
viri? Át non est incredibile, si eius qui «potest facere mundum 
de immundo conceptum semine», magnitudo pensatur. 

Magnus sane Dominus noster et magna virtus eius! Sed 
iam nunc quantum ipse donaverit, qua ratione data sit fideli- 
bus haec potestas, e re huic valde dissimili similitudinem ca- 
piamus, ut non videatur incredibile quod minus est, ubi cre- 
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mondo e il mondo fu fatto per mezzo di lui e il mondo non lo 
conobbe» (Ev. Io. 1, 10). Era nel mondo, perché è tutto dapper- 
tutto. Il mondo fu fatto per mezzo di lui, perché per mezzo suo 
tutto è stato fatto. Il mondo non lo ha conosciuto, perché se gli 
uomini del mondo - qui definiti come mondo - lo avessero cono- 
sciuto, non avrebbero mai crocefisso «il re della gloria» (Ps. 23, 
7.9.10). E poiché non lo riconobbero, lo uccisero con il supplizio 
della croce, dopo averlo vituperato e deriso. Questo fu un male, 
ma è peggio quanto segue. 

«Venne tra i suoi e i suoi non lo accolsero» (Ev. Io. 1, 11). 
Venne tra i suoi, cioè in quel popolo che si era preparato come 
sua eredità fin dall'inizio, assumendo da loro la carne; e proprio 
coloro che erano suoi per l'osservanza della legge e che erano di- 
venuti suoi anche per la consanguineità della carne, non lo accol- 
sero, ma lo respinsero. Ma in che modo i suoi non lo accolsero, se 
dette il potere di divenire figli di Dio a tutti coloro che lo accolse- 
ro? Infatti prosegue: «A quanti lo accolsero, dette il potere di di- 
venire figli di Dio, a questi che credono nel suo nome, che né dal 
sangue né dalla volontà della carne né per volontà d'uomo, ma 
da Dio sono nati» (Ev. Io. 1, 12-13)!5. Ma poiché furono vera- 
mente pochi quelli che lo accolsero rispetto a coloro che non lo 
accolsero, si è detto genericamente «1 suoi non lo accolsero», men- 
tre è detto specificamente «a quanti lo accolsero dette il potere di 
divenire figli di Dio». O potere mirabile! Come possono diventa- 
re figli di Dio, così che «né dal sangue né dalla volontà della car- 
ne né per volontà d'uomo ma da Dio sono nati» costoro che sono 
concepiti dall'impuro seme umano? Ma ciò non è incredibile, se 
si pensa alla grandezza di colui che «può rendere puro ciò che è 
stato concepito da un seme impuro» (Io 14, 4). 

Veramente grande il nostro Dio e grande la sua potenza! Ma 
già ora, quanto egli abbia potuto donarci, e per quale ragione a 
chi ha fede sia stata data questa potenza, ne abbiamo una simili- 
tudine da una realtà a questa molto diversa, dal momento che 
sembra impossibile credere ciò che è meno grande, quando è ne- 
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dere necesse est quod est maius. Ecce enim Verbum Patris na- 
tura non potest esse filius nisi Dei, et tamen per assumptio- 
nem humanae naturae factus est verus filius Virginis, pro quo 
et filius horninis dictus est. Dictus inquam est filius hominis, 
non tamen ab aliis, sed a seipso: ut simili sed dissimili modo, 
nobis daret fiduciam fieri posse filios Dei. Ut enim ipse qui 
verus filius Dei est, per assumptionem sanguinis nostri factus 
est verus hominis filius, ita nos qui natura sumus filii homi- 
num, acceptione Spiritus sancti qui donatus est nobis, facti 
sumus filii Dei. Quod si filii et heredes: «Heredes quidem 
Dei, coheredes autem Christi». Sed si quasi eo modo facti su- 
mus nos filii Dei, sicut ipse filius Virginis, qua ratione ipse ve- 
rus filius dicitur et Dei et Virginis, nos autem filii adoptivi, 
ita enim dicit apostolus: «Accepistis spiritum adoptionis filio- 
rum, in quo clamamus: Abba, pater»? Ideo scilicet quia ipse 
natura Dominus est, et Filius Domini universorum, et quod 
accepit de nostro, dignatione sua accepit in unitate personae. 
Nos autem, cum essemus «pauperes et egeni», nihil penitus 
habentes de nostro, facti sumus filii adoptionis, tamquam qui 
per gratiam in alienam ingressi sumus hereditatem. Nam ut 
nos possemus fieri filii Dei, eius incarnatio fuit in causa. Dum 
enim adhaeremus habenti spiritum in seipso per participatio- 
nem corporis et sanguinis ipsius, etiam ipsi spiritui counimur 
participes effecti maiestatis ipsius, sicut scriptum est: «Quo- 
niam vero estis filii, misit Deus spiritum Filii sui in corda no- 
stra, clamantem: Abba, pater». 

Igitur ut ostenderet causam tantae concessae nobis potesta- 
tis, adiecit et ait: «Et Verbum caro factum est et habitavit in 
nobis». Diversis modis dicitur aliquid esse factum id quod an- 
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cessario credere a qualcosa che è invece più grande. Ecco infatti il 
Verbo del Padre non può essere per natura figlio se non di Dio, e 
tuttavia attraverso l'assunzione della natura umana è fatto vero 
figlio della Vergine, per cui è anche detto figlio dell’uomo. È sta- 
to detto figlio dell'uomo non da altri, bensì da sé stesso (Ev. 
Matth. 8, 20; Ev. Io. 1, 51 e 5, 27 ecc.): affinché a noi potesse es- 
sere data la fiducia di poter divenire figli di Dio attraverso un 
modo simile al suo e insieme dissimile. Come infatti egli, che è 
vero Figlio di Dio, è diventato vero figlio dell’uomo attraverso 
l'assunzione del nostro sangue, così noi che per natura siamo figli 
degli uomini, per l’infusione dello Spirito santo, che ci è stato 
donato (cfr. Ep. Rom. 5, 5), siamo diventati figli di Dio. Se poi 
figli, anche eredi: «Eredi certo di Dio, coeredi d’altro canto di 
Cristo» (Ep. Rom. 8, 17). Ma se noi siamo diventati figli di Dio 
quasi nello stesso modo in cui il Cristo è divenuto Figlio della 
Vergine, per quale ragione egli è detto vero Figlio di Dio e della 
Vergine, e noi invece figli adottivi? Così infatti dice l'apostolo: 
«Avete ricevuto lo spirito di adozione a figli, per il quale gridia- 
mo: Abba, Padre» (Ep. Rozz. 8, 15). Perciò si intenda che egli è 
per natura il Signore, e Figlio del Signore di tutte le cose, e quel- 
lo che prese di nostro lo ha preso per sua degnazione nell’unità 
della petsona. Noi invece, essendo «poveri e bisognosi» (Ps. 69, 
6), non avendo assolutamente niente di nostro, siamo divenuti fi- 
gli di adozione, come coloro che per grazia sono introdotti nell’e- 
redità di un altro. Infatti perché potessimo diventare figli di Dio 
la sua incarnazione fu necessaria!9. Mentre infatti aderiamo a co- 
lui che ha lo Spirito in sé stesso, per la partecipazione al suo cor- 
po e al suo sangue, siamo anche uniti allo stesso Spirito, fatti pat- 
tecipi della sua maestà. Così come è scritto: «Poiché davvero voi 
siete figli, Dio ha mandato lo Spirito del suo Figlio nei nostri 
cuori, il quale grida: Abba, Padre» (Ep. Gal. 4, 6). 

Per mostrare dunque la ragione della grande facoltà che ci è 
concessa, prosegue e dice: «E il Verbo si è fatto carne e abitò in 
noi» (Ev. Io. 1, 14). L'affermazione che una cosa è divenuta ciò 
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tea non erat. Dicitur enim per mutationem naturae, ut cum 
aqua versa est in vinum; aut per mutationem aetatis, ut cum 
is qui erat iuvenis, efficitur senex; aut per confectionem et 
confusionem adiunctae rei, ut cum farina vertitur in panem. 
At nihil horum simile est, cum et Verbum manserit in sua na- 
tura et ex carne Mariac assumpta sit cum anima humana sub- 
stantia. Tale est autem ac si diceretur: qui erat Deus factus est 
homo, qui erat dominus factus est servus. Unde et per aposto- 
lum dicitur: «Cum in forma Dei esset, non rapinam arbitratus 
est, esse se aequalem Deo, sed semetipsum exhinanivit for- 
mam servi accipiens, in similitudinem hominum factus, et ha- 
bitu inventus ut homo». Et quamvis videatur desinere esse do- 
minus, qui efficitur servus, potest tamen aliquis et servus fieri 
alicuius et dominus esse multorum, ut et secundum aliquid 
dominus sit, et secundum aliquid servus. Et quoniam domi- 
nus nomen splendidum est, servus autem nomen obscurum, 
non immerito seipsum exhinanisse ab apostolo dictus est, 
quando formam servi accepit: non quod amiserit quod habue- 
rat, sed quia abscondit, iuxta illud prophetae loquentis de 
mysterio crucis, fortitudinem suam, ac si panis candidus in- 
dueret exterius colorem nigrum, dicereturque: qui erat candi- 
dus, factus est niger, licet ad plenum intus candoris sui spe- 
ciem et decorem servaret. Nam si utrumque simul considerare 
libet, quid extimari potest homo, respectu tantae lucis, nisi 
quaedam caligo, aut quid respectu tanti candoris, nisi quae- 
dam nigredo? Ceterum si aliquid sumus, gratia eius surnus; 
nec hoc ipsum in nobis, sed in eo et propter eum. 

Quasi autem quaereretur a Iohanne: unde nosti ista quae 
narras, adiecit et ait: «Et vidimus gloriam eius, gloriam quasi 
Unigeniti a Patre, plenum gratiae et veritatis». Qui antea lo- 
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che prima non era può avere diversi significati. Si dice infatti per 
la trasformazione della natura, come quando l’acqua fu cambiata 
in vino; o per la mutazione dovuta all'età, come quando qualcu- 
no che era giovane diventa vecchio; o per composizione e confu- 
sione di una cosa che all’altra si aggiunge, come quando la farina 
è trasformata in pane!?. Nessuno di questi modi è però simile al 
nostro, essendo il Verbo rimasto nella sua natura ed essendo stata 
assunta, dalla carne di Maria, insieme con l’anima, la sostanza 
umana. Ciò equivale a dire: chi era Dio è diventato uomo, chi 
era signore è diventato servo; per questo anche l’apostolo Paolo 
afferma: «Pur essendo di natura divina non giudicò una rapina 
l'essere eguale a Dio, ma spogliò sé stesso, assumendo la forma di 
servo, divenuto simile all'uomo, e riconosciuto come tale pet il 
suo aspetto» (Ep. Phil. 2, 6-7). E sebbene sembri cessare di essere 
signore chi si fa servo, puó accadere tuttavia che uno sia servo di 
qualcuno e sia signore di molti, cosi che mentre per un aspetto & 
signore, per un altro e servo. E poiché quello di signore € un no- 
me luminoso, mentre servo è un nome oscuro, non ingiustamen- 
te dall'apostolo Paolo è detto che si è spogliato, quando ha as- 
sunto la forma di servo; non perché abbia perso quello che prima 
aveva, ma perché nascose la sua forza, secondo ciò che disse il 
profeta parlando del mistero della croce!*, come se il pane candi- 
do fosse rivestito di fuori del colore nero, e si dicesse: colui che 
era candido è diventato nero, benché conservi pienamente al suo 
interno la bellezza splendente del suo candore. Infatti se voglia- 
mo confrontare entrambi i termini, che cosa si può stimare l'uo- 
mo, rispetto a una luce così grande, se non una sorta di caligine, 
o che cosa risperto a un candore tanto grande, se non una certa 
oscurità? D'altronde, se siamo qualcosa, lo siamo per grazia sua; 
€ questo stesso non è in noi, bensì in lui e per lui!?. 

Proseguendo, quasi fosse stato chiesto a Giovanni donde sap- 
pia ciò che narra, continua dicendo: «E vedemmo la sua gloria, 
come la gloria che l'unigenito ha dal Padre, pieno di grazia e di 
verità» (Ev. Jo. 1, 14). Prima aveva parlato dell'eccellenza del 
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cutus fuerat de excellentia Verbi, postquam locutus est de 
eius incarnatione, ita temperavit sermonem, ut partim ad di- 
vinam, partim ad humanam referatur naturam. Nam quod 
ait: «Et vidimus gloriam eius, gloriam quasi Unigeniti a Pa- 
tre», ad divinam est referendum naturam: et quod ait: «Ple- 
num gratiae et veritatis», ad humanam. «Quasi» autem dicit, 
non similitudinarie, sed assertive. Sed quomodo viderunt glo- 
riam eius lohannes et ceteri apostoli, ad hoc ut intelligerent 
eum esse Unigenitum a Patre, nisi quia viderunt signa ineffa- 
bilia quae faciebat, de quibus et dicit: «Ego autem habeo tc- 
stimonium maius lohanne: opera, quae dedit mihi Pater ut 
perficiam illa, ipsa testimonium perhibent de me»? Et maxi- 
me quando visus est in gloria sua in monte et audita est vox 
Patris dicentis: «Hic est Filius meus dilectus, ipsum audite»? 
Unde et beatus Petrus, qui interfuit visioni eidem, hoc praeci- 
pue miraculum his, quibus suam misit epistolam, intimare 
curavit, dicens: «Non indoctas fabulas secuti, notam facimus 
vobis Domini nostri Iesu Christi virtutem; sed speculatores il- 
lius magnitudinis effecti. Accipiens autem a Deo Patre hono- 
rem et gloriam, voce delapsa ad eum huiuscemodi a magnifi- 
ca gloria: "Hic est Filius meus dilectus, in quo mihi compla- 
cui: ipsum audite". Et hanc vocem nos audivimus allatam 
cum essemus cum eo in monte sancto». Sive ergo pro hac spe- 
ciali ostensione gloriae maiestatis suae, sive pro magnitudine 
atque multitudine miracolorum suorum, seu etiam pro gloria 
resurrectionis atque ascensionis suae in caelum et missione 
Spiritus sancti perhibentis de eo, ut ipse praedixerat, testimo- 
nium, dictum est quod modo audivimus: «Vidimus gloriam 
quasi Unigeniti a Patre, plenum gratiae et veritatis». 

Haec in presenti loco de Iohannis Evangelio dicta suffi- 
ciant. 
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Verbo, poi della sua incatnazione, e ha dato un equilibrio al suo 
discorso, in modo che in parte fosse riferito alla natura divina in 
parte all'umana. Infatti quando dice: «E vedemmo la sua gloria, 
come la gloria che l'Unigenito ha dal Padre», ciò è da riferire alla 
natura divina; e quando dice: «Pieno di grazia e di verità», ciò è 
da riferire alla natura umana. Dice «come» non per porre una si- 
militudine, ma in modo asseverativo??. Ma in che modo Giovan- 
ni € gli altri apostoli videro la sua gloria, affinché comprendessero 
che egli era l’Unigenito del Padre, se non perché videro i segni 
ineffabili che compiva, riguardo ai quali anche dice: «Io ho una 
testimonianza più grande di quella di Giovanni: le opere che il 
Padre mi ha dato da compiere, esse danno testimonianza di me» 
(Ev. Io. 5, 36)? E soprattutto perché lo videro nella sua gloria, sul 
monte, e udirono la voce del Padre che diceva: «Questo è il mio 
Figlio diletto, ascoltatelo!» (Ev. Matth. 17, 5; Ev. Marc. 9, 6; Ev. 
Luc. 9, 55)? Per questo anche san Pietro, che fu presente alla stes- 
sa visione, si preoccupó di ricordare in particolar modo questo 
miracolo a coloro cui inviò la sua lettera, dicendo: «Non per esse- 
re andati dietro a favole grossolane, vi abbiamo fatto conoscere la 
potenza del nostro signore Gesü Cristo; ma perché siamo stati 
spettatori della sua grandezza; ricevette infatti dal Padre onore e 
gloria, allorché questa voce gli fu rivolta, dalla maestosa gloria: 
"Costui € il mio Figlio diletto, in cui mi sono compiaciuto, ascol- 
tatelo”. Questa voce noi l'abbiamo udita scendere dal cielo, es- 
sendo con lui sul monte santo» (2 Ep. Per. 1, 16-8). Sia dunque 
per questa speciale manifestazione della sua gloria, sia per la 
grandezza e la molteplicità dei suoi miracoli, o anche per la gloria 
della sua resurrezione ed ascensione al cielo, come per l'invio del- 
lo Spirito santo a dare testimonianza di lui, secondo quanto egli 
stesso aveva predetto, è stato dichiarato ciò che ora abbiamo udi- 
to: «Vedemmo la gloria che l'Unigenito ha dal Padre, pieno di 
grazia e di verità» (Ev. Io. 1, 14). 
Bastino queste cose ora a spiegare il Vangelo di Giovanni. 


Francesco d' Assisi 


Nato ad Assisi nel 1181, ricevette il nome di Giovanni, che il padre 
mercante, tornando da Parigi, volle mutare in Francesco. Il giovane 
si trovò presto coinvolto nella vita cittadina, che attraversava, negli 
anni tra l'undicesimo e il dodicesimo secolo, momenti di forte ten- 
sione, sia nei confronti dell'esterno sia all'interno del Comune che si 
stava allora costituendo. Francesco partecipò alla guerra tra Assisi e 
Perugia, nel 1202, e venne fatto prigioniero. Nel 1205 voleva partire 
per la crociata, ma una visione lo trattenne. Fu l’inizio di un altro 
modo di vita, dove l'entusiasmo pet le piccole e grandi imprese uma- 
ne si interiorizzò, diventò desiderio di una trasformazione intima 
prima ancora che storica, mentre l'impegno per la sua città diventò 
dedizione a un ideale universale. Le tappe di questa trasformazione 
furono la voce che egli sentì nella chiesa fuori porta di San Damiano, 
sempre nel 1205 (una voce che egli attribuì al crocifisso che vi si con- 
serva, e che gli ordinò di «riparare» la sua chiesa), e poi l'ispirazione 
che ebbe nel 1208 alla Porziuncola, la piccola chiesa nella piana 
d'Assisi, quando la sua vocazione trova il nome che la distinguerà 
per sempre: la povertà come perfetta imitazione di Cristo. Solo nella 
sua opera più solenne, il Testamento, scritto poche settimane prima 
della morte, nel maggio o giugno del 1226, egli rivelò il fatto che fu 
all'origine della sua nuova vita: l'avere potuto — dopo averne avuto 
un totale ribrezzo - abbracciare e baciare con gioia dei lebbrosi, 
avendo improvvisamente intuito e compreso come solo attraverso il 
loro volto sfigurato gli si rivelava il volto stesso della divinità. 

Con Francesco si opera un singolare approfondimento che rappre- 
senta e rappresenterà in tutta la storia cristiana una novità difficil- 
mente sottovalutabile. Il confronto prima con la paganità e poi la 
convivenza con il potere esercitato con segni cristiani avevano portato 
a un primato del Dio veterotestamentario, che è aldilà della storia, 
nella luce sfolgorante della sua potenza, e a un'immagine di Cristo 
come partecipe di questa luce e di questa potenza. Nel nuovo tempo 
della Chiesa di Gregorio VII, l’immagine di Dio è più vicina a quella 
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neotestamentaria; immagine di un Dio appunto che si fa uomo e di- 
venta l’amico e l'amante dell'uomo. La cristologia cisterciense è forse 
il maggiore frutto di questa diversa concezione. Nei primi scritti di 
Francesco, la cui autenticità può essere data come sicura benché siano 
trasmessi spesso non direttamente ma attraverso reportationes o altri 
mezzi, l'eredità cisterciense è facilmente riconoscibile. La novità di 
Francesco è tuttavia altrove: nell'aver compreso sino in fondo come 
l'ultima e vera prova che Dio si è incarnato in Cristo sia nella divinità 
dell'uomo, nella presenza del divino in ogni uomo, anche nella sua 
dimensione più tragicamente umana: nell’impotenza del bambino 
(si ricordi il culto di Francesco per il presepio), nella drammaticità 
del male (il lebbroso), nel nulla della morte (il crocifisso). Dio non è 
più visto come luce, potenza, giudizio, neppure come dolcissimo 
amore, ma come semplice e schietta umanità, con gli amori e i dolori 
di ogni vita; Cristo è visto come fratello, sposo, padre, e insieme fi- 
glio, come avviene nella varietà e complessità della vita e dei rapporti 
tra gli uomini. 

Il segno più alto di questo Dio è la povertà. Se Dio è presente in 
ogni uomo, ogni uomo è degno del più alto rispetto, ogni oppressio- 
ne dell'uomo sull'uomo, che il denaro rappresenta, è inammissibile. 
La povertà di Francesco è di natura mistica, non più di natura asceti- 
ca, e per questo non può essere che totale: non è una povertà fatico- 
sa, come quella monastica, ma gioiosa e beata, perché è il riconosci- 
mento e il rispetto della grandezza di ogni uomo (come nel Carzico 
delle creature si ha il riconoscimento della bellezza di ogni cosa crea- 
ta, del cosmo intero, della vita come della morte). Così gli atti-sim- 
bolo di Francesco sono il suo spogliarsi sulla piazza di Assisi davanti 
al vescovo e ai cittadini, quando inizia la sua nuova vita (1206), e il 
chiedere di essere messo nudo sulla nuda terra per morire (1226). E 
l'episodio più straordinario e significativo è quell'assimilazione a 
Cristo da lui provata all'eremo della Verna, sulla montagna aretina, 
nel 1224, in quel corpo a corpo tra lui e il serafino-crocifisso che ha 
generato nel suo corpo le stimmate, il segno fisico, nella povertà del- 
la carne, del Dio-fatto-uomo uno con l’uomo-fatto-Dio. 

Per questo la cristologia è al centro dell'idea e dell'immaginario 
su Dio di Francesco. Più di un critico ha osservato come le preghiere 
di Francesco e gli altri suoi scritti si rivolgano preferibilmente al Pa- 
dre, non al Figlio incarnato, e come il Dio trinitario sia sempre il 
quadro entro cui si svolge ogni sua riflessione su Cristo. Su questo 
non c’è dubbio. Ma lo si può affermare solo attraverso una lettura 
molto letterale e meccanica dei suoi scritti. In realtà Francesco si po- 
ne di fronte al Padre e all’interno della Trinità come se egli stesso 
fosse il Figlio; soprattutto negli ultimi anni, si sente talmente unito, 
o meglio trasformato in Cristo, anche fisicamente oltre che nella psi- 
che e nello spirito, da avere sì netta la differenza ma anche presente 
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l'identità con Cristo. Con Francesco, per la prima volta in termini 
perentori, la formula del concilio di Calcedonia in Occidente appare 
lontana, sebbene non esplicitamente contraddetta. Cristo è certo 
Dio, ma la sua umanità è così evidente che, imitandola, si assimila la 
divinità stessa. 

In verità la vita di Francesco appare come la vita di Cristo: egli è 
un nuovo-Cristo come mai era avvenuto prima, nei secoli precedenti. 
Dal 1208-1209 egli percorre a piedi l'Italia con pochi discepoli per 
predicare il Vangelo; nel 1212 accoglie la giovane Chiara e la veste 
dell’abito religioso e alla giovane donna resterà legato fino alla fine 
in uno straordinario rapporto; nel 1219-1220 si reca in Egitto e in Pa- 
lestina per predicare al Sultano e per convertire l'Islam, non più con 
le armi ma con la parola e l'esempio; nel 1220 rinuncia ad essere il 
superiore dei suoi frati, divenuti in pochissimi anni un'enorme schie- 
ra, ai quali è sempre molto legato e dai quali insieme sembra volersi 
distinguere; nel 1225, quasi totalmente cieco, detta il Cantico delle 
creature. Il 3 ottobre 1226 muore alla Porziuncola. Già nel 1228 l’a- 
mico di Francesco, il cardinale Ugolino di Segni, divenuto papa Gre- 
gorio IX, viene ad Assisi per proclamarlo santo della Chiesa romana. 

A Francesco si debbono pochi scritti, alcuni direttamente altri so- 
lo indirettamente autentici: oltre poche lettere, preghiere e laude 
(tra cui il Cantico delle creature, con il quale si può far iniziare la let- 
teratura italiana), le due regole, il Testamento e poche altre cose. 
Qui riportiamo la singolare parabola sulla perfetta letizia, una scelta 
dalle Admonitiones, dalla Lettera ai fedeli e dalla Regula non bullata 
e infine il Testamento, con la lettera a Chiara d' Assisi. Il testo latino 
è quello stabilito da K. Esser, Die Opuscola des hl. Franziskus von 
Assisi, Grottaferrata 1976; per la traduzione italiana abbiamo usato, 
con qualche correzione che ci è parsa opportuna, quella di F. Matte- 
sini, in Fonti Francescane, Assisi 1978. 


Bibliografia: la storiografia moderna su Francesco si può far iniziare con la Vie 
de S. Frangois d'Assise di P. Sabatier, Paris 1894 (trad. ic. 1978, sulla edizio- 
ne francese postuma del 1931, Veta di San Francesco d'Assisi, Milano 1978). 
La letteratura su Francesco e il primo francescanesimo è diventata, in un seco- 
lo, una biblioteca intera. Oltre le bibliografie specializzate, si veda San Fran- 
cesco nella ricerca storica degli ultimi ottanta anni, Todi 1971. Qui segnalia- 
mo solo alcuni lavori più recenti che trattano il nostro tema o che più sono 
stati utilizzati. 


Per le biografie e i saggi biografici si ricordano: 

G.K. Chesterton, St. Francis of Assisi, London 1932 (trad. it. San Francesco 
d'Assisi, Milano 1967?); 

O. Englebert, Vie de Saint Francois d'Assise, Paris 1956; 

G. Pepe, Francesco d'Assisi tra Medioevo e Rinascimento, Manduria 1965; 
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J. Joergensen, S. Francesco d'Assisi, Assisi 1968; 
R. Manselli, 5. Francesco d'Assisi, Roma 1980; 
E. Balducci, Francesco d'Assisi, Fiesole 1989; 

F. Cardini, Francesco d'Assisi, Milano 1989. 


Tra i molti studi dedicati specificamente alla cristologia segnaliamo al- 

meno: 

Franciscan Christology. Selected Texts, Translation and Introductory Essays, a 
cura di D. McElrath, New York 1980 (è un’antologia di testi da Francesco 
a Bernardino da Siena, con un saggio introduttivo di E. Doyle e D. McEI- 
rath, St. Francis of Assisi and the Christocentric Character of Franciscan 
Life and Doctrine, pp. 1-13); 

C.M. Teixeira, L'immagine del Dio vivo. Linee fondamentali della visione di 
Dio negli scritti di San Francesco d'Assisi, Roma 1981; 

O. Van Asseldonk, François d'Assise, imitateur du Christ crucifié, Dieu-hom- 
me, dans la tradition franciscaine et capucine, «Collectanea Franciscana» 
LII 1982, pp. 117-43; 

J. Lang, «Das Christusbild des hl. Franziskus», in Persönlichkeit des bl. Fran- 
ziskus von Assist, Weil iW. 1982, pp. 42-56; 

M. Hubaut, Le Christ de saint Francots. Quelle vision du Christ se dégage des 
écrits de Frangots?, «Carmel» XXXIII 1984, pp. 24-31; 

N. Nguyén-Và-Khan, GesZ Cristo nel pensiero di S. Francesco secondo i suoi 
scritti, a cura di F. Olgiati, Milano 1984. 


Segnaliamo infine tra le più recenti pubblicazioni: 
Stanislao da Campagnola, L'angelo del sesto sigillo e l'«alter Christus», Roma 
1971; 
R. Manselli, Nos qui cum eo fuimus. Contributo alla questione francescana, 
Roma 1980; 
Stanislao da Campagnola, Francesco d'Assisi nei suoi scritti e nelle sue bio- 
grafie dei secoli XII-XIV, Assisi 19817; 
L'esperienza di Dio in Francesco d'Assisi, Roma 1982 (Laurentianum XXIII); 
C. Leonardi, I/ vangelo di Francesco e la Bibbia di Antonio, «ll Santo» XXII 
1982, pp. 299-318; 

. Leonardi, «L'eredità di Francesco d'Assisi», in Francesco d'Assisi. Docu- 
menti e archivi, codici e biblioteche, miniature, Milano 1982, pp. 111-5; 

. Mees, Das Verständnis des Neuen Testaments in den Schriften des hl. 
Franziskus, «Miscellanea Francescana» LXXXII 1982, pp. 311-25; 

. Miccoli, La proposta cristiana di Francesco d'Assisi. Un problema di lettu- 
ra, «Studi medievali» XXIV 1983, pp. 17-73; 

G.G. Merlo, Tensioni religiose agli inizi del Duecento, Torre Pellice 1984; 

O. Schmucki, Schrittweise Entdeckung der evangeliumsgemássen Lebensform 
durch den hl. Franziskus von Assisi, «Franziskanische Studien» LXVI 
1984, pp. 368-421; 

G. Basetti Sani, Mohammed, St. Francis, and Alverna, Firenze 1985; 

Francescanesimo e profezia, a cura di E. Covi, Roma 1985 (Laurentianum 
XXVI); 

O. Schmucki, «Zur Mystik des hl. Franziskus von Assisi im Lichte seiner 
Schriften», in Abendlindische Mystik im Mittelalter, a cura di K. Ruh, 
Stuttgart 1986, pp. 241-68; 
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Z. Zafarana, «Francesco d'Assisi nei suoi scritti», in Ead., Da Gregorio VII 2 
Bernardino da Siena. Saggi di storia medievale, Firenze 1987 (Quaderni 
del Centro per il collegamento degli studi medievali e umanistici nell'U- 
niversità di Perugia XVII), pp. 93-110; 

E. Franceschini, Ne/ segno di Francesco, a cura di F. Casolini e G. Giamba, 
prefazione di E. Menestò, Santa Maria degli Angeli 1988; 


G. Miccoli, Francesco d'Assisi. Realtà e memoria di un'esperienza cristiana, 
Torino 1991. 


Admonitiones 


I 
De corpore Domini 


1. Dicit Dominus Iesus discipulis suis: «Ego sum via, veri- 
tas et vita; nemo venit ad Patrem nisi per me. 2. Si» cogno- 
sceretis «me, et Patrem meum utique» cognoscerctis; «et amo- 
do cognoscetis eum et vidistis eum. 3. Dicit ei Philippus: 
Domine, ostende nobis Patrem, et sufficit nobis. 4. Dicit ei 
Iesus: Tanto tempore vobiscum sum et non cognovistis me? 
Philippe, qui videt me, videt et Patrem» meum. 5. Pater 
«lucem» habitat «inaccessibilem» et «spiritus est Deus» et 
«Deum nemo vidit umquam». 6. Ideo nonnisi in spiritu vi- 
deri potest, «quia spiritus est qui vivificat; caro non prodest 
quidquam». 7. Sed nec Filius in eo, quod aequalis est Patri, 
videtur ab aliquo aliter quam Pater, aliter quam Spiritus sanc- 
tus. 8. Unde omnes qui viderunt Dominum Iesum secun- 
dum humanitatem et non viderunt et crediderunt secundum 
spiritum et divinitatem, ipsum esse verum Filium Dei, dam- 
nati sunt; 9. ita et modo omnes qui vident sacramentum, 
quod sanctificatur per verba Domini super altare per manum 
sacerdotis in forma panis et vini, et non vident et credunt se- 


Ammonizioni 


I 
Il corpo del Signore 


1. Il Signore Gesù dice ai suoi discepoli?: «lo sono la via, la 
verità e la vita; nessuno può venire al Padre mio se non per 
me. 2. Se aveste conosciuto me, conoscereste anche il Padre 
mio; ma d'ora in poi voi lo conoscete e lo avete veduto. 3. Gli 
dice Filippo: Signore, mostraci il Padre e ci basta. 4. Gesù gli 
dice: Da tanto tempo sono con voi, e voi non mi avete conosciu- 
to? O Filippo, chi vede me, vede il Padre mio» (Ev. Io. 14, 6- 
9). 5. «Il Padre abita una luce inaccessibile» (1 Ep. Tim. 6, 16) 
e «Dio è spirito» (Ev. lo. 4, 24) e «nessuno ha mai veduto Dio» 
(Ev. Io. 1, 18). 6. Perciò non può essere visto che con lo spiri- 
to; è infatti «lo spirito che dà la vita, la carne invece non giova a 
nulla» (Ev. Io. 6, 64). 7. Anche il Figlio, in ciò che è uguale al 
Padre, non è visto da alcuno diversamente dal Padre e diversa- 
mente dallo Spirito santo. 8. Perciò tutti coloro che videro il 
Signore Gesù Cristo secondo l'umanità e non videro né credette- 
ro, secondo lo Spirito e la div ‘ta, che egli è il vero Figlio di Dio, 
sono condannati; 9. e così ora tutti quelli che vedono il sacra- 
mento che viene consacrato, per mezzo delle parole del Signore, 
sopra l’altare per le mani del sacerdote, sotto la specie del pane e 
del vino, e non vedono e non credono secondo lo Spirito e la di- 
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cundum spiritum et divinitatem, quod sit veraciter sanctissi- 
mum corpus et sanguis Domini nostri Iesu Christi, damnati 
sunt, 10. ipso altissimo attestante, qui ait: «Hoc cst corpus 
meum ct sanguis» mei «novi testamenti»; 11. et: «Qui man- 
ducat carnem meam et bibit sanguinem meum, habet vitam 
aeternam». 12. Unde spiritus Domini, qui habitat in fideli- 
bus suis, ille est qui recipit sanctissimum corpus et sanguinem 
Domini. 13. Omnes alii, qui non habent de eodem spiritu 
et praesumunt recipere eum, «iudicium sibi» manducant et 
bibunt. 

14. Unde: «Filii hominum, usquequo gravi corde?» 15. 
Ut quid non cognoscitis veritatem et creditis «in Filium 
Dei? 16. Ecce, quotidie humiliat se, sicut quando «a rega- 
libus sedibus» venit in uterum Virginis; 17. quotidie venit 
ad nos ipse humilis apparens; 18. quotidie descendit «de si- 
nu Patris» super altare in manibus sacerdotis. 19. Et sicut 
sanctis apostolis in vera carne, ita et modo se nobis ostendit in 
sacto pane. 20. Et sicut ipsi intuitu carnis suae tantum eius 
carnem videbant, sed ipsum Deum esse credebant oculis spiri- 
tualibus contemplantes, 21. sic et nos videntes panem et vi- 
num oculis corporeis videamus et credamus firmiter, eius 
sanctissimum corpus et sanguinem vivum esse et verum. 22. 
Et tali modo semper est Dominus cum fidelibus suis, sicut ip- 
se dicit: «Ecce ego vobiscum sum usque ad consummationem 
saeculi». [...] 


De vera et perfecta laetitia 


Idem (fr. Leonardus) retulit ibidem quod una die beatus 
Franciscus apud Sanctam Mariam vocavit fratrem Leonem et 
dixit: «Frater Leo, scribe». Qui respondit: «Ecce paratus sum». 
«Scribe» inquit, «quae est vera laetitia. Venit nuntius et dicit 
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vinità, che sia veramente il santissimo corpo e sangue del Signore 
nostro Gesù Cristo, sono condannati; 10. |’ Altissimo stesso ne 
dà testimonianza e dice: «Questo è il mio corpo e il sangue del 
mio nuovo testamento» (Év. Marc. 14, 22.24); 11. e ancora: 
«Chi mangia la mia carne c beve il mio sangue ha la vita eterna» 
(cfr. Ev. Io. 6,55). 12. Per cui lo Spirito del Signore, che abi- 
ta nei suoi fedeli, egli stesso riceve il santissimo corpo e sangue 
del Signore^. 13. Tutti coloro che non partecipano del medesi- 
mo Spirito e presumono accogliere il Signore, mangiano e bevo- 
no la loro condanna (cfr. 1 Ep. Cor. 11, 29). 14. Per cui: «Fi- 
gliuoli degli uomini, sino a quando avrete duro il cuore?» (Ps. 4, 
3). 15. Perché non riconoscere la verità e non credete nel Figlio 
di Dio? (cfr. Ev. Io. 9, 35). 16. Ecco, ogni giorno egli si umi- 
lia, come quando «dalla sede regale» (Sap. 18, 15) discese nel 
grembo della Vergine; 17. ogni giorno viene a noi in apparen- 
za umile; 18. ogni giorno discende «dal seno del Padre» (Ev. 
Io. 1, 18) sopra l’altare nelle mani del sacerdote. 19. E come ai 
santi apostoli apparve in vera carne, cosi ora si mostra a noi nel 
pane consacrato; 20. e come essi con lo sguardo fisico vedevano 
solo la sua carne ma, contemplandolo con gli occhi della fede, 
credevano che egli era Dio, 21. così anche noi, vedendo pane e 
vino con gli occhi del corpo, vediamo e fermamente crediamo che 
il suo santissimo corpo e sangue sono vivi e veri. 22. E in tale 
maniera il Signore è sempre presente con i suoi fedeli, così come 
egli dice: «Ecco, io sono con voi sino alla fine del mondo» (Ev. 
Mattb. 28, 20). [...] 


La vera e perfetta letizia 


Lo stesso (frate Leonardo) riferì! che un giorno il beato France- 
sco, presso Santa Maria (degli Angeli), chiamò frate Leone e gli 
disse: «Frate Leone, scrivi». Questi rispose: «Eccomi, sono pron- 
to». «Scrivi», disse, «cosa è la vera letizia». «Viene un messo e di- 
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quod omnes magistri de Parisius venerunt ad Ordinem, scri- 
be, non vera laetitia. Item quod omnes praelati ultramontani, 
archiepiscopi et episcopi; item quod rex Franciae et rex An- 
gliae: scribe, non vera laetitia. Item, quod fratres mei iverunt 
ad infideles et converterunt eos omnes ad fidem; item quod 
tantam gratiam habeo a Deo quod sano infirmos et facio mul- 
ta miracula: dico tibi quod in his omnibus non vera laetitia». 
«Sed quae est vera laetitia?». «Redeo de Perusio et de nocte 
profunda venio huc et est tempus hiemis lutosum et adeo fri- 
gidum, quod dondoli aquae frigidae congelatae fiunt ad ex- 
tremitates tunicae et percutiunt semper crura, et sanguis ema- 
nat ex vulneribus talibus. Et totus in luto et frigore et glacie 
venio ad ostium, ct postquam diu pulsavi et vocavi, venit fra- 
ter et quaerit: "Quis est?". Ego respondeo: "Frater Franci- 
scus". Et ipse dicit: "Vade, non est hora decens eundi; non 
intrabis". Et iterum insistenti respondeat: "Vade; tu es unus 
simplex et idiota; admodo non venis nobis; nos sumus tot et 
tales, quod non indigemus te". Et ego iterum sto ad ostium et 
dico: "Amore Dei recolligatis me ista nocte". Et ille respon- 
deat: "Non faciam. Vade ad locum Cruciferorum et ibi pete". 
Dico tibi quod si patientiam habuero et non fuero motus, 
quod in hoc est vera laetitia et vera virtus et salus animae.» 


Regula non bullata 


PROLOGUS 


1. In nomine Patris et Filit et Spiritus sancti! 2. Haec est 
vita Evangelii Iesu Christi, quam frater Franciscus petiit a do- 
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ce che tutti i maestti di Parigi sono entrati nell'Ordine; scrivi: 
non è vera letizia. Cosi pure che sono entrati nell'Ordine tutti i 
prelati d’Oltr’ Alpe, arcivescovi e vescovi, non solo, ma perfino il 
re di Francia e il re d'Inghilterra; scrivi: non è vera letizia?. E se ti 
giunge ancora notizia che i miei frati sono andati tra gli infedeli e 
li hanno convertiti tutti alla fede, oppure che io abbia ricevuto da 
Dio tanta grazia da sanar gli infermi e da far molti miracoli; eb- 
bene io ti dico: neppure qui è vera letizia»*. «Ma cosa è la vera le- 
tizia?». «Ecco, tornando io da Perugia nel mezzo della notte, 
giungo qui, ed è un inverno fangoso e così rigido che all'estremi- 
tà della tonaca si formano dei ghiacciuoli d’acqua congelata, che 
mi percuotono continuamente le gambe fino a far uscire il san- 
gue da tali ferite. E io tutto nel fango, nel freddo e nel ghiaccio, 
giungo alla porta e dopo avere a lungo picchiato e chiamato, vie- 
ne un frate e chiede: “Chi è?”. Io rispondo: “Frate Francesco". E 
quegli dice: “Vattene, non è ora decente questa di arrivare, non 
entrerai”. E mentre io insisto, l’altro risponde: “Vattene, tu sei 
un semplice ed un idiota’, qui non ci puoi venire ormai; noi sia- 
mo tanti e tali che non abbiamo bisogno di te”. E io sempre resto 
davanti alla porta e dico: “Per amor di Dio, accoglietemi per que- 
sta notte”. E quegli risponde: “Non lo farò. Vattene dai Crociferi 
e chiedi là"$. Ebbene, se io avrò avuto pazienza! e non mi sarò 
conturbato, io ti dico che qui è la vera letizia e qui è la vera virtù 


e la salvezza dell’anima»8. 


Regola non bollata 


PROLOGO 


1.! Nel nome del Padre e del Figlio e dello Spirito santo. 
Amen. 2. Questa è la vita del Vangelo di Gesù Cristo che frate 
Francesco chiese che dal signor Papa gli fosse concessa e confer- 
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mino papa concedi et confirmati sibi. Et ille concessit et con- 
firmavit sibi et suis fratribus habitis et futuris. [...] 


I 
Quod fratres debent vivere sime proprio 
et in castitate et oboedientia 


1. Regula et vita istorum fratrum haec est, scilicet vivere in 
oboedientia, in castitate et sine proprio, et Domini nostri lesu 
Christi doctrinam et vestigia sequi, qui dicit: — 2. «Si vis per- 
fectus esse, vade et vende omnia quae habes, et da pauperibus 
et habebis thesaurum in caelo; et veni, sequere me». 3. Et: 
«Si quis vult post me venire, abneget semetipsum et tollat 
crucem suam et sequatur me». 4. Item: «Si quis» vult venire 
«ad me et non odit patrem et matrem et uxorem et filios et 
fratres et sorores, adhuc autem et animam suam, non potest 
meus esse discipulus». 5. Et: «Omnis, qui reliquerit patrem 
aut matrem, fratres aut sorores, uxorem aut filios, domos aut 
apros propter me, centuplum accipiet et vitam aeternam pos- 
sidebit». 


I 
De receptione et vestimentis fratrum 


1. Si quis divina inspiratione volens accipere hanc vitam 
venerit ad nostros fratres, benigne recipiatur ab eis. 2. 
Quodsi fuerit firmus accipere vitam nostram, multum caveant 
sibi fratres, ne de suis temporalibus negotiis se intromittant, 
sed ad suum ministrum, quam citius possunt, eum repraesen- 
tent. 3. Minister vero benigne ipsum recipiat et confortet et 
vitae nostrae tenorem sibi diligenter exponat. 4. Quo facto, 
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mata. E egli la concesse e la confermò a lui e ai suoi frati presenti 
e futuri. [...] 


I 
Che i frati vivano in obbedienza, 
senza nulla di proprio, e in castità 


1. La regola e la vita dei frati è questa, cioè vivere in obbe- 
dienza, in castità e senza nulla di proprio, e seguire la dottrina e 
l'esempio del Signore nostro Gesù Cristo? il quale dice: 2. «Se 
vuoi essere perfetto, va, vendi tutto quello che hai, dallo ai pove- 
ri e avrai un tesoro nel cielo; e poi vieni e seguimi» (Ev. Matth. 
19, 21)?; 3. e: «Se qualcuno vuol venire dietro a me, rinneghi 
se stesso, prenda la sua croce e mi segua» (Ev. Matth. 16, 24; Ev. 
Luc. 9, 23); 4. e ancora: «Se qualcuno vuol venire a me e non 
odia il padre, la madre, la moglie e i figli, i fratelli e le sorelle e 
anche la sua vita stessa non può essere mio discepolo» (Ev. Luc. 
14, 26)*. 5. E: chi avrà lasciato o il padre, o la madre, o la mo- 
glie o i figli, la casa o i campi per amore mio?, «riceverà il centu- 
plo e possederà la vita eterna» (Ev. Matth. 19, 29)6. 


II 
Dell'accettazione 
e delle vesti dei frati 


1. Se qualcuno, per divina ispirazione, volendo scegliere que- 
sta vita, verrà dai nostri frati, sia da essi benignamente accol- 
to. 2. E se sarà deciso nell'accettare la nostra vita, si guardino 
bene i frati di non intromettersi nei suoi affari temporali, ma, 
quanto prima possono, lo presentino al loro ministro. 3. Il mi- 
nistro poi lo riceva con bontà e lo conforti e amorevolmente gli 
esponga il tenore della nostra vita. 4. Dopo di che il predetto, 


114 FRANCESCO D'ASSISI 


praedictus, si vult et potest spiritualiter sine impedimento, 
omnia sua vendat et ea omnia pauperibus studeat erogare. 


feel] 


V 
De correctione fratrum in offensione 


[...] 7. Et caveant omnes fratres tam ministri ct servi quam 
alii, quod propter peccatum alterius vel malum non turbentur 
vel irascantur, quia diabolus propter deliccum unius multos 
vult corrumpere; 8. sed spiritualiter, sicut melius possunt, 
adiuvent illum qui peccavit, quia «non est» sanis opus «medi- 
cus, sed male habentibus». 

9. Similiter omnes fratres non habeant in hoc potestatem 
vel dominationem maxime inter se. [...] 


VII 
De modo serviendi et laborandi 


[...] 3. Et fratres, qui sciunt laborare, laborent et eandem 
artem exerceant, quam noverint, si non fuerit contra salutem 
animae et honeste poterit operari. 4. Nam propheta ait: 
«Labores fructuum tuorum manducabis; beatus es te bene tibi 
efit»; 5. et apostolus: «Qui non vult operati non mandu- 
cet» 6. et: «Unusquisque» in ea arte et officio, «in quo vo- 
catus est, permaneat». — 7. Et pro labore possint recipere om- 
nia necessaria praeter pecuniam. 8. Et cum necesse fuerit, 
vadant pro eleemosynis sicut alii pauperes. — 9. Et liceat cis 
habere ferramenta et instrumenta suis artibus opportuna. [...] 

14. Et quicumque ad eos venerit amicus vel adversarius, 
fur vel latto benigne recipiatur. 15. Et ubicumque sunt fra- 
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se vuole e può spiritualmente e senza ostacoli, venda tutte le cose 
sue e procuri di distribuire tutto ai poveri. [...] 


V 
Della correzione dei frati 
nelle loro mancanze 


[...] 7. E si guardino tutti i frati, sia i ministri e i servi sia gli 
altri, dal turbarsi e dall'adirarsi per il peccato o il male di un al- 
tro, perché il diavolo per la colpa di uno vuole corrompere mol- 
ti; 8. ma spiritualmente, come meglio possono, aiutino chi ha 
peccato, perché non quelli che stanno bene han bisogno del me- 
dico, ma gli ammalati”. 

9. Similmente tutti i frati non abbiano in questo alcun potere 
o dominio, soprattutto fra di loro. [...] 


VI 
Del modo di servire e di lavorare 


[...] 3. E i frati che sanno lavorare lavorino ed esercitino quel 
mestiere che già conoscono, se non sarà contrario alla salute della 
loro anima e che onestamente potranno fare. 4. Infatti dice il 
profeta: «Se con la fatica delle tue mani mangi, beato sei e t'an- 
dra bene» (Ps. 127, 2) 5. e l’apostolo: «Chi non vuol lavorare, 
non mangi» (cfr. 1 Ep. Th. 3, 10). 6. E «ciascuno rimanga in 
quel mestiere e in quella professione cui fu chiamato» (cfr. 1 Ep. 
Cor. 7, 24). 7. E per il lavoro prestato possano ricevere tutto il 
necessario eccetto il denaro. 8. E quando sarà necessario vada- 
no per l'elemosina come gli altri poveri. 9. E possano avere gli 
arnesi e gli strumenti necessari al loro mestiere?. [...] 

14. E chiunque verrà da essi, amico o nemico, ladro o brigan- 
te, sia ricevuto con bontà. 15. E ovunque sono i frati e in qua- 
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tres et in quocumque loco se invenerint, spiritualiter et dili- 
genter debeant se revidere et honorare ad «invicem sine mur- 
muratione». 16. Et caveant sibi, quod non se ostendant tri- 
stes extrinsecus et nubilosos hypocritas; sed ostendant se «gau- 
dentes in Domino» et hilares et convenienter gratiosos. [...] 


IX 
De petenda eleemosyna 


1. Omnes fratres studeant sequi humilitatem et pauperta- 
tem Domini nostri Iesu Christi et recordentur, quod nihil 
aliud oportet nos habere de toto mundo, nisi, sicut dicit apo- 
stulus, habentes «alimenta et quibus tegamur, his contenti» 
sumus. 2. Et debent gaudere, quando conversantur inter vi- 
les et despectas personas, inter pauperes et debiles et infirmos 
et leprosos et iuxta viam mendicantes. 3. Et cum necesse 
fuerit, vadant pro eleemosynis. 4. Et non verecundentur et 
magis recordentur, quia Dominus noster Iesus «Christus, Fi- 
lius Dei vivi» omnipotentis, «posuit faciem suam ut petram 
durissimam», nec verecundatus fuit; 5. et fuit pauper et ho- 
spes et vixit de eleemosynis ipse et beata Virgo ct discipuli 
eius. 6. Et quando facerent eis homines verecundiam et 
nollent eis dare eleemosynam, referant inde gratias Deo; quia 
de verecundiis recipient magnum honorem ante tribunal Do- 
mini nostri Iesu Christi. 7. Et sciant, quod verecundia non 
patientibus, sed inferentibus imputatur. 8. Et eleemosyna 
est hereditas et iustitia, quae debetur pauperibus, quam nobis 
acquisivit Dominus noster lesus Christus. [...] 
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lunque luogo si troveranno, spiritualmente e con amore si debba- 
no spesso vedere e onorare «scambievolmente senza mormorazio- 
ne» (1 Ep. Pet. 4,9). 

16. E si guardino i frati dal mostrarsi «tristi» all’esterno e 
oscuri in faccia, «come gli ipocriti» (Ev. Matth. 6, 16), ma si mo- 
strino «lieti nel Signore» (cfr. Ep. PAZ. 4, 4) e gioviali e come 
conviene. [...] 


IX 
Della questua 


1. Tutti i frati cerchino di seguire l'umiltà e la povertà del Si- 
gnore nostro Gesù Cristo, e si ricordino che nient'altro ci è neces- 
sario di avere, di tutto il mondo, come dice l'apostolo, «se non il 
cibo e le vesti e di questi ci dobbiamo accontentare» (1 Ep. Tim. 
6,8). 2. E devono essere lieti quando vivono tra persone di po- 
co conto e disprezzate, tra poveri e deboli, tra infermi e lebbrosi 
e tra i mendicanti lungo la strada. 3. E quando sarà necessario, 
vadano per l'elemosina’. 4. E non si vergognino, ma ancor più 
si ricordino che il Signore nostro «Gesù Cristo, Figlio del Dio vi- 
vo» (Ev. Io. 11, 27) onnipotente, «rese la sua faccia come pietra 
durissima» (Is. 50, 7), né si vergognò; 5. e fu povero e ospite, e 
visse di elemosina, lui e la beata Vergine e i suoi discepoli. 6. E 
quando gli uomini faranno loro ingiuria e non vorranno dare loro 
l'elemosina, ne ringrazino Iddio, poiché dell’ingiuria subita rice- 
veranno grande onore presso il tribunale del Signore nostro Gesù 
Cristo. 7. E sappiano che l'ingiuria è imputata non a coloro 
che la ricevono ma a coloro che la fanno. 8. E l’elemosina è l'e- 
redità e il giusto diritto dovuto ai poveri; lo ha acquistato per noi 
il Signor nostro Gesù Cristo. [...] 
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XXII 
De admonitione fratrum 


1. Attendamus omnes fratres quod dicit Dominus: «Dili- 
gite inimicos vestros et benefacite his qui oderunt vos», 2. 
quia Dominus noster lesus Christus, cuius sequi vestigia debe- 
mus, traditorem suum vocavit «amicum» et crucifixoribus suis 
sponte se obtulit. 3. Amici igitur nostri sunt omnes illi qui 
nobis iniuste inferunt tribulationes et angustias, verecundias 
et iniurias, dolores et tormenta, martyrium et mortem; 4. 
quos multum diligere debemus, quia ex hoc quod nobis infe- 
runt, habemus vitam aeternam. [...] 


Epistola ad fideles — . 


In nomine Domini Patris et Filii et Spiritus sancti. Amen. 

1. Universis christianis religiosis, clericis et laicis, masculis 
et feminis, omnibus qui habitant in universo mundo, frater 
Franciscus, eorum servus et subditus, obsequium cum reveren- 
tia, pacem veram de caelo et sinceram in Domino caritatem. 

2. Cum sim servus omnium, omnibus servire teneor et ad- 
ministrare odorifera verba Domini mei. 3. Unde in mente 
considerans, quod cum personaliter propter infirmitatem et 
debilitatem mei corporis non possim singulos visitate, propo- 
sui litteris praesentibus et nuntiis verba Domini nostri lesu 
Christi, qui est Verbum Patris, vobis referre et verba Spiritus 
sancti, quae «spiritus et vita sunt». 


4. Istud Verbum Patris tam dignum, tam sanctum et glo- 
riosum nuntiavit altissimus Pater de caclo per sanctum Ga- 
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XXII 
Dell'esortazione da farsi ai frati 


1. Frati miei tutti, ascoltiamo ciò che dice il Signore: «Amate 
i vostri nemici e fate del bene a quelli che vi odiano» (Ev. Matth. 
5, 44; Ev. Luc. 6, 27). 2. Infatti anche il Signore nostro Gesù 
Cristo, di cui dobbiamo seguire le orme (cfr. 1 Ep. Pet. 2, 21), 
chiamò «amico» (cfr. Ev. Matth. 26, 50) il suo traditore e si offrì 
spontaneamente ai suoi crocifissori. 3. Sono dunque nostri 
amici tutti coloro che ingiustamente ci infliggono tribolazioni e 
angustie, ignominie e ingiurie, dolori e sofferenze, martirio e 
morte, e li dobbiamo amare molto poiché, in virtù di ciò che ci 
fanno, abbiamo la vita eterna!®. [...] 


Lettera ai fedeli 


Nel nome del Padre, del Figlio e dello Spirito santo. Amen. 

1. A tutti i cristiani, religiosi, chierici e laici, maschi e femmi- 
ne, a tutti coloro che abitano nel mondo intero, frate Francesco, 
loro umile servo, ossequio rispettoso, pace vera dal cielo e sincera 
carità nel Signore!. 

2. Poiché sono servo di tutti, sono tenuto a servire a tutti e ad 
amministrare a tutti le fragranti parole del mio Signore". — 3. 
Per cui, considerando che non posso visitare i singoli a causa della 
malattia e debolezza del mio corpo, ho proposto con la presente 
lettera e con questo messaggio, di riferire a voi le parole del Si- 
gnore nostro Gesù Cristo, che è il Verbo del Padre, e le parole 
dello Spirito santo, che «sono spirito e vita» (Ev. Io. 6, 64). 


4. L'altissimo Padre annunciò che questo suo Verbo, così de- 
gno, così santo e così glorioso, sarebbe venuto dal cielo, l'annun- 
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brielem angelum suum in uterum sanctae ac gloriosae Virginis 
Matiae, ex cuius utero vcram recepit carnem humanitatis et 
fragilitatis nostrae. 5. Qui, «cum dives esset» super omnia, 
voluit ipse in mundo cum beatissima Virgine, matre sua, eli- 
gere paupertatem. 6. Et prope passionem celebravit pascha 
cum discipulis suis et «accipiens panem gratias egit et benedi- 
xit et fregit dicens: Accipite et comedite, hoc est corpus 
meum. 7. Et accipiens calicem» dixit: «Hic est sanguis meus 
novi testamenti, qui» pro vobis et «pro multis effundetur in 
remissionem peccatorum». 8. Deinde oravit Patrem dicens: 
«Pater, si fieri potest, transeat a me calix iste». — 9. «Et factus 
est sudor eius sicut guttae sanguinis decurtentis in ter- 
ram.» 10. Posuit tamen voluntatem suam in voluntate Pa- 
ttis dicens: «Pater, fiat voluntas tua; non sicut ego volo, sed si- 
cuttu». 11. Cuius Patris talis fuit voluntas, ut filius eius be- 
nedictus et gloriosus, quem dedit nobis et natus fuit pro no- 
bis, se ipsum per proprium sanguinem suum sacrificium et 
hostiam in ara crucis offerret; 12. non propter se, «per 
quem facta sunt omnia», sed pro peccatis nostris, 13. «relin- 
quens nobis exemplum, ut sequamur vestigia eius». 14. Et 
vult ut omnes salvemur per eum et recipiamus ipsum puro 
corde et casto corpore nostro. 15. Sed pauci sunt, qui velint 
eum recipere et salvi esse per eum, licet «eius iugum suave» sit 
«et onus» ipsius «leve». [...] 


IX 


47. Numquam debemus desiderare esse super alios, sed 
magis debemus esse servi et «subditi omni humanae creaturae 
propter Deum». 

48. Et omnes illi et illae, dum talia fecerint et perseverave- 
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ciò per mezzo del suo arcangelo Gabriele alla santa e gloriosa 
Vergine Maria, dalla quale ricevette la vera carne della nostra fra- 
gile umanità?. 5. Egli, «essendo ricco» (2 Ep. Cor. 8, 9) più di 
ogni altra cosa, volle tuttavia scegliere insieme alla beatissima 
Vergine, sua madre, la povertà. 6. E prossimo alla sua passio- 
ne, celebrò la pasqua con 1 suoi discepoli e «prendendo il pane re- 
se grazie, lo benedisse e lo spezzò dicendo» (Ev. Luc. 22, 19): 
«Prendete e mangiate, questo è il mio corpo». 7. E prendendo 
il calice disse: «Questo è il mio sangue del nuovo testamento, 
che» per voi e «per molti sarà sparso in remissione dei peccati» 
(Ev. Matth. 26, 26-8). 8. Poi, rivolto al Padre pregò dicendo: 
«Padre, se è possibile, passi da me questo calice» (Ev. Matth. 26, 
39)*. 9. «E il suo sudore divenne simile a gocce di sangue che 
scorre per terra» (Ev. Luc. 22, 44). 10. Depose tuttavia la sua 
volontà nella volontà del Padre dicendo: «Padre, sia fatta la tua 
volontà, non come voglio io, rna come vuoi tu» (Ev. Matth. 26, 
42.39). 11. E la volontà del Padre fu tale che il suo Figlio be- 
nedetto e glorioso, dato e nato per noi, offrisse se stesso cruente- 
mente come sacrificio e come vittima sull'altare della croce, — 12. 
non per sé, «per il quale tutte le cose sono state create» (Ev. Io. 1, 
3), ma per i nostri peccati, 13. «lasciando a noi l'esempio per- 
ché ne seguiamo le orme» (1 Ep. Pet. 2, 21). 14. E vuole che 
tutti siamo salvi per lui, e che lo si riceva con cuore puro e corpo 
casto. 15. Ma pochi sono coloro che lo vogliono ricevere e vo- 
gliono essere salvati da lui, sebbene «il suo giogo sia soave e il suo 
peso leggero» (Ev. Matth. 11, 30). [...] 


IX 


47. Mai dobbiamo desiderare di essere sopra gli altri, ma anzi 
dobbiamo essere servi e «soggetti ad ogni umana creatura per 
amore di Dio» (1 Ep. Pet. 2, 13). 

48. E tutti coloro che faranno tali cose e persevereranno fino 
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rint usque in finem, «requiescet super eos Spiritus Domini» et 
faciet in eis habitaculum et mansionem. 49. Et erunt filii 
Patris caelestis, cuius opera faciunt. 50. Et sunt sponsi, fra- 
tres et matres Domini nostri Iesu Christi. 51, Sponsi sumus, 
quando Spiritu sancto coniungitur fidelis anima Iesu Chri- 
sto. 52. Fratres enim sumus, quando «facimus voluntatem 
patris eius», qui est in caelo; 53. matres quando portamus 
eum in corde et corpore nostro per amorem et puram et since- 
ram conscientiam; parturimus eum per sanctam operationem, 
quac lucere debet aliis in exemplum. 

54. O quam gloriosum et sanctum et magnum habere in 
caelis Patrem! 55. O quam sanctum, paraclitum, pulchrum 
et admirabilem habere sponsum! 56. O quam sanctum et 
quam dilectum, beneplacitum, humilem, pacificum, dulcem 
et amabilem et super omnia desiderabilem habere talem fra- 
trem et filium, qui «posuit animam suam pro ovibus suis» et 
oravit Patrem pro nobis dicens: «Pater sancte, serva eos in no- 
mine tuo, quos dedisti mihi». 57. Pater, omnes, «quos de- 
disti mihi in mundo, tui erant et mihi eos dedisti. 58. Et 
verba, quae dedisti mihi, dedi eis; et ipsi acceperunt et cogno- 
verunt vere, quia a te exivi et crediderunt, quia tu me misi- 
sti»; rogo pro eis et «non pro mundo»; benedic et «sanctifica 
eos. 59. Et pro eis sanctifico me ipsum, ut sint sanctificati 
in unum sicut et nos sumus». 60. Et volo, Pater, «ut ubi» 
ego sum «et illi sint mecum, ut videant claritatem meam in 
regno tuo». 


Testamentum 


1. Dominus ita dedit mihi fratri Francisco incipere facien- 
di poenitentiam: quia cum essem in peccatis nimis mihi vide- 
batur amarum videre leprosos. 2. Et ipse Dominus conduxit 
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alla fine, «riposerà su di essi lo Spirito del Signore» (Is. 11, 2) ed 
egli ne farà la sua dimora (cfr. Ev. Io. 14, 23), 49. e saranno fi- 
gli del Padre celeste di cui fanno le opere, 50. e sono sposi, fra- 
telli e madri del Signore nostro Gesù Cristo. 51. Siamo sposi, 
quando per lo Spirito santo l'anima fedele si unisce a Gesù Cri- 
sto. 52. Siamo fratelli suoi, quando «facciamo la volontà del 
Padre suo, che è in cielo» (cfr. Ev. Matth. 12, 50). 53. Siamo 
madri sue, quando lo portiamo nel cuore e nel nostro corpo con 
l'amote e con la pura e sinceta coscienza, e lo generiamo atttaver- 
so sante opere che devono risplendere agli altri in esempio. 

54. Oh, come è glorioso, santo e grande avere in cielo un Pa- 
dre! 55. Oh, come è santo, consolante e bello e ammirevole 
avere in cielo uno sposo! 56. Oh, come è santo, come è caro, 
piacevole e umile, pacifico e dolce e amabile e sopra ogni cosa de- 
siderabile avere un tale fratello e figlio, che «offrì la sua vita per 
le sue pecore» (cfr. Ev. Io. 10, 15) e pregò il Padre per noi dicen- 
do: «Padre santo, custodisci nel nome tuo coloro che mi hai da- 
tov’. 57. Padre, tutti coloro «che mi hai dato nel mondo erano 
tuoi e li hai dati a me; — 58. e le parole che desti a me le ho date 
a loro; ed essi le hanno accolte e veramente hanno riconosciuto 
che io sono uscito da te e hanno creduto che tu mi hai mandato. 
Io prego per loro; non prego per il mondo. Benedicili e santifica- 
li. 59. E per loro io santifico me stesso, affinché anche loro sia- 
no santificati in un'unità come lo siamo noi». 60. E voglio, o 
Padre, «che dove sono io ci siano con me anche loro, affinché ve- 
dano la gloria mia nel tuo regno» (Ev. fo. 17, 11. 6-9. 17. 19. 
24). 


Testamento 


1. Il Signore concesse a me, frate Francesco, d'incominciare in 
questo modo a far penitenza, poiché, essendo io nei peccati, mi 
sembrava cosa troppo amara vedere i lebbrosi; 2. e il Signore 
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me inter illos et feci misericordiam cum illis. 3. Et receden- 
te me ab ipsis, id quod videbatur mihi amarum, conversum 
fuit mihi in dulcedinem animi et corporis; et postea parum 
steti et exivi de saeculo. 4. Et Dominus dedit mihi talem fi- 
dem in ecclesiis, ut ita simpliciter orarem et dicerem: 5. 
Adoramus te, Domine lesu Christe, et ad omnes ecclesias 
tuas, quae sunt in toto mundo, et benedicimus tibi, quia per 
sanctam crucem tuam redemisti mundum. 6. Postea Domi- 
nus dedit mihi et dat tantam fidem in sacerdotibus, qui vi- 
vunt secundum formam sanctae Ecclesiae Romanae propter 
ordinem ipsorum, quod si facerent mihi persecutionem, volo 
recurrere ad ipsos. [...] 8. Et ipsos et omnes alios volo time- 
re, amare et honorare, sicut meos dominos. 9. Et nolo in ip- 
sis considerare peccatum, quia Filium Dei discerno in ipsis, et 
domini mei sunt. 10. Et propter hoc facio, quia nihil video 
corporaliter in hoc saeculo de ipso altissimo Filio Dei, nisi 
sanctissimum corpus et sanctissimum sanguinem suum, quod 
ipsi recipiunt et ipsi soli aliis ministrant. [...] 13. Et omnes 
theologos et qui ministrant sanctissima verba divina debemus 
honorare et venerari, sicut qui ministrant nobis spiritum et 
vitam. 

14. Et postquam Dominus dedit mihi de fratribus, nemo 
ostendebat mihi, quid deberem facere, sed ipse Altissimus re- 
velavit mihi, quod deberem vivere secundum formar sancti 
Evangelii. 15. Et ego paucis verbis et simpliciter feci scribi 
et dominus Papa confirmavit mihi. 16. Et illi qui veniebant 
ad recipiendam vitam, «omnia quae habere poterant», dabant 
pauperibus; et erant contenti tunica una, intus et foris repe- 
ciata, cum cingulo et braccis. 17. Et nolebamus plus habe- 
re. 18, Officium dicebamus clerici secundum alios clericos, 
laici dicebant: Pater noster; et satis libenter manebamus in ec- 
clesiis. 19. Et eramus idiotae et subditi omnibus. 20. Et 
ego manibus meis laborabam, et volo laborare; et omnes alii 
fratres firmiter volo, quod laborent de laboritio, quod perti- 
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stesso mi condusse tra loro e usai con essi misericordia. 3. E al- 
lontanandomi da essi, ciò che mi sembrava amaro mi fu cambiato 
in dolcezza di anima e di corpo. E di poi, stetti un poco e uscii 
dal mondo'. 4. E il Signore mi dette tanta fede nelle chiese, 
che così semplicemente pregavo e dicevo: 5. Ti adoriamo, Si- 
gnore Gesù Cristo, in tutte le tue chiese che sono nel mondo in- 
tero e ti benediciamo, poiché con la tua santa croce hai redento il 
mondo?. 6. Poi il Signore mi dette e mi dì tanta fede nei sa- 
cerdoti che vivono secondo la forma della santa Chiesa romana, a 
causa del loro ordine, che se mi dovessero perseguitare voglio ri- 
correre ad essi. [...] 8. E questi e tutti gli altri voglio temere, 
amare e onorare come miei signori, 9. e non voglio in loro con- 
siderare il peccato, poiché in essi io vedo il Figlio di Dio e sono 
miei signori. 10. E faccio questo perché, dell’altissimo Figlio di 
Dio nient'altro io vedo corporalmente, in questo mondo, se non 
il santissimo corpo e il sangue suo, che essi soli consacrano ed essi 
soli amministrano agli altri?. [...] 13. E dobbiamo onorare e ri- 
spettare tutti i teologi e coloro che annunciano la divina parola, 
come coloro che ci danno lo spirito e la vita”. 

14. E dopo che il Signore mi donò dei frati, nessuno mi mo- 
strava che cosa dovessi fare; ma lo stesso Altissimo mi rivelò che 
dovevo vivere secondo la forma del santo Vangelo?. 15. Ed io 
con poche parole e semplicemente lo feci scrivere, e il signor Papa 
me lo confermò. - 16. E quelli che venivano per ricevere questa 
vita, davano ai poveri «tutte quelle cose che potevano avere» 
(Tob. 1, 3) ed erano contenti di una sola tonaca rappezzata den- 
tro e fuori, del cingolo e delle brache. 17. E non volevamo ave- 
re di più. 18. E dicevamo l'ufficio, i chierici come gli altri chie- 
tici; i laici dicevano i Pater noster; e assai volentieri rimanevamo 
nelle chiese. 19. Ed eravamo illetterati e soggetti a tutti. — 20. 
E io lavoravo con le mie mani e voglio fermamente lavorare, e 
tutti gli altri frati voglio che lavorino di un lavoro quale si convie- 
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net ad honestatem. [...] 23. Salutationem mihi Dominus 
revelavit, ut diceremus: Dominus det tibi pacem. 

24. Caveant sibi fratres, ut ecclesias, habitacula paupercula 
et omnia, quae pro ipsis construuntur, penitus non recipiant, 
nisi essent, sicut decet sanctam paupertatem, quam in regula 
promisimus, semper ibi hospitantes sicut «advenae ct peregri- 
ni» 25. Praecipio firmiter per oboedientiam fratribus uni- 
versis, quod ubicumque sunt, non audeant petere aliquam 
litteram in cutia Romana, per se neque per interpositam per- 
sonam, neque pro ecclesia neque pro alio loco neque sub spe- 
cie praedicationis neque pro persecutione suorum corpo- 
rum; 26. sed ubicumque non fuetint recepti, fugiant in 
aliam terram ad faciendam poenitentiam cum benedictione 
Dei. 

27. Et firmiter volo oboedire ministro generali huius fra- 
ternitatis et alio guardiano, quem sibi placuerit mihi dare. 
[...] 

34. Et non dicant fratres: «Haec est alia regula», quia haec 
est recordatio, admonitio, exhortatio et meum testamentum, 
quod ego frater Franciscus parvulus facio vobis fratribus meis 
benedictis propter hoc, ut regulam, quam Domino promisi- 
mus, melius catholice observemus. 

35. Et generalis minister et omnes alii ministri et custodes 
per oboedientiam teneantur, in istis verbis non addere vel mi- 
nuete. [...] 

40. Et quicumque haec observaverit, in caelo repleatur be- 
nedictione altissimi Patris et in terra repleatur benedictione 
dilecti Filii sui cum sanctissimo Spiritu Paraclito et omnibus 
virtutibus caclorum et omnibus sanctis. 41. Et ego frater 
Franciscus parvulus vester servus quantumcumque possum, 
confirmo vobis intus et foris istam sanctissimam benedic- 
tionem. 
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ne all’onestà. [...] 23. Il Signore mi rivelò che dicessi questo 
saluto: Il Signore ti dia pace’. 

24. Si guardino i frati di non accettare assolutamente chiese, 
povere abitazioni e quanto altro viene costruito per loro, se non 
siano come si addice alla santa povertà, che abbiamo promesso 
nella regola, sempre ospitandovi come «forestieri e pellegrini» (1 
Ep. Pet. 2, 11). 25. Comando fermamente per obbedienza a 
tutti i frati che, ovunque sono, non osino chiedere lettera alcuna 
nella curía comana, direttamente o per mezzo di interposta per- 
sona, né per le chiese, né per altri luoghi, né per motivo della 
predicazione, né per la persecuzione dei loro corpi, 26. ma, 
dove non saranno ricevuti, fuggano in altra terra a far penitenza 
con la benedizione di Dio?. 

27. E fermamente voglio obbedire al ministro generale di 
questa fratetnità e a quel guardiano che gli piacerà di darmi. [...] 

34. E non stiano a dire i frati che questa è un'altra regola; 
poiché questa è un ricordo, un'ammonizione, una esortazione e 
il mio testamento, che io frate Francesco poverello faccio a voi, 
fratelli miei benedetti, perché osserviamo più cattolicamente la 
regola che abbiamo promesso al Signore!?. 

35. E il ministro generale e tutti gli altri ministri e custodi per 
obbedienza siano tenuti a non aggiungere e a non togliere niente 
a queste parole. [...] 

40. E chiunque osserverà queste cose, sia ricolmo in cielo del- 
la benedizione dell'altissimo Padre, e in terra sia ripieno della 
benedizione del diletto Figlio suo col santissimo Spirito Paraclito 
e con tutte le potenze dei cieli e con tutti i santi. — 41. Ed io, fra- 
te Francesco, il più piccolo dei frati, vostro servo, come posso, 
confermo a voi, dentro e fuori, questa santissima benedizione!!. 
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Ultima voluntas Clarae scripta 


1. Ego frater Franciscus parvulus volo sequi vitam et pau- 
pertatem altissimi Domini nostri Jesu Christi et eius sanctissi- 
mae matris et perseverare in ea usque in finem; 2. et rogo 
vos, dominas meas, et consilium do vobis, ut in ista sanctissi- 
ma vita et paupertate semper vivatis. 3. Et custodite vos 
multum, ne doctrina vel consilio alicuius ab ipsa in perpe- 
tuum ullatenus recedatis. 
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Ultima volontà, scritta a Chiara 


1.! Io, frate Francesco, voglio seguire la vita e la povertà del- 
l'altissimo Signor nostro Gesù Cristo e della sua santissima ma- 
dre, e perseverare in essa fino alla fine. 2. E prego voi, mie si- 
gnore, e vi consiglio che viviate sempre in questa santissima vita e 
povertà. 3. E guardatevi attentamente dall'allontanarvi mai da 
essa, in nessuna maniera, per l'insegnamento o il consiglio di al- 


cuno. 


Parte Seconda 


LE GRANDI SCUOLE DI METAFISICA 


Nella cultura medievale la scuola ha avuto un'incidenza fortissi- 
ma, e in alcuni periodi cultura e scuola si sono identificate. Le 
scuole municipali romane continuarono in qualche misura anche 
nei secoli dal sesto al nono, che furono i secoli dell'egemonia 
più diretta ed univoca dei Germani, portatori di una cultura 
prevalentemente orale, e dunque non interessati alla trasmissio- 
ne del loro patrimonio di civiltà mediante un istituto come quel- 
lo scolastico, dove la cultura scritta sostiene necessariamente la 
cultura orale. Alla fine del secolo ottavo e all'inizio del nono, 
Carlo Magno, il più grande ingegno politico dei Germani, seb- 
bene legatissimo alla tradizione della sua gente, incapace di scri- 
vere in latino, comprese come il particolarismo delle varie nazio- 
ni germaniche e rornano-germaniche fosse pericoloso per il suo 
stesso regno: uma dimensione unitaria poteva venire dalla fede 
cristiana, ma anche da una scuola dove la sola lingua latina fosse 
il momento unitario. 

Da questa convinzione e dalle iniziative di politica culturale 
di Carlo Magno viene la nuova scuola medievale, che non ha al 
suo centro la retorica o la filosofia, come la scuola antica. Sebbe- 
ne abbia come base le arti liberali e come fine la comprensione 
della Bibbia, cioè la teologia, questa scuola ha al suo centro una 
lingua, il latino, e un metodo, quello dell'esegesi. La cultura ha 
infatti per tutto l'Altomedioevo, anche per l'intervento carolin- 
gio, un carattere ermeneutico; non interpreta il fatto storico, ma 
deduce delle norme da un patrimonio che riconosce come pro- 
prio, e su questo lavora, riflette, estrapola. Per questo scuola c 
cultura sono così fortemente unite. L'esegesi è necessaria a que- 
sta cultura proprio perché essa è inclusa in una figura fideistica, 
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metastorica, metarazionale (anche se decisamente non anti-razio- 
nale). 

Una cultura e una scuola potenzialmente così astratte possono 
vivere e sopravvivere solo in un contesto storico e sociale come 
quello altomedievale, soprattutto nel tempo da Carlo Magno a 
Gregorio VII, quando i centri di conservazione c di innovazione 
culturale sono i monasteri e gli episcopati, dove operano le uni- 
che scuole esistenti, e perciò figura religiosa e impegno culturale 
coincidono potenzialmente. Nel secolo dodicesimo questo rap- 
porto si incrina. Già nel secolo nono il latino era una lingua so- 
prattutto paterna, la lingua dei rapporti culturali, delle leggi e 
dei rapporti ufficiali nella società; mentre sono vive una serie di 
lingue germaniche e di lingue romanze, queste ultime nate dal 
latino. Nei decenni dopo il Mille questa cultura orale diventa 
sempre piü spesso una cultura scritta, e nel secolo dodicesimo sor- 
gono i primi grandi capolavori nelle lingue volgati; il loro am- 
biente non è certo quello scolastico. Tuttavia non viene meno per 
questo la funzione della scuola di derivazione carolingia, in 
quanto il latino rimane il veicolo di ogni comunicazione che rive- 
sta autorità e che voglia porsi come universale, rivolgendosi a tut- 
ta la società dell'Occidente. 

La rottura dell'equilibrio carolingio e post-carolingio è interna 
alla stessa tradizione che si esprime in latino. Questa rottura av- 
viene quando si verificano condizioni culturali e sociali nuove: 
quando la città diventa in Europa, nel secolo dodicesimo e ancor 
più nel tredicesimo, il centro dinamico della società europea, e 
quando, soprattutto nelle scuole cittadine, presso i capitoli delle 
cattedrali piuttosto che nei monasteri extraurbani, si cerca di 
comprendere l’uomo, il cosmo e Dio mediante il rigore di una 
nuova esigenza grammaticale e logica. Da queste scuole, poco 
dopo, tra la fine del secolo dodicesimo e l’inizio del secolo se- 
guente, si formano quelle scuole diverse che sono le università 
medievali. In esse i curricula di studi sono organizzati in modo da 
arrivare, per la prima volta nel Medioevo, a un riconoscimento 
professionale di alto livello. L'università diventa in breve il terzo 
potere universale nella società medievale, accanto a quelli del- 
l'Impero e del Papato. E alla facoltà delle arti e della medicina e 
a quella giuridica si affianca la facoltà di teologia, che ha in Pari- 
gi la sua tradizione più gloriosa. 

Il sapere universitario diventa un sapere specialistico, tecnico. 
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La stessa riflessione teologica, quando nel secolo tredicesimo la fi- 
losofia aristotelica viene sistematicamente usata all’interno del di- 
scorso su Dio e di tutta la tradizione cristiana precedente, diventa 
un sapere chiuso. Se una frattura esisteva tra il vivere cristiano e 
la scuola, essa diventa ora macroscopica. I contrasti fortissimi 
scoppiati a Parigi alla metà del secolo tredicesimo circa l’uso di 
Aristotele in teologia sono anche il sintomo di un disagio che non 
riguarda solo la corporazione dei professori, ma tutti i cristiani. 

A Parigi, a Oxford, a Colonia o a Napoli, nel secolo tredicesi- 
mo e quattordicesimo, la grande teologia ha questo duplice carat- 
tere. Essa è una riflessione sistematica, concepita all’interno di 
una ipotesi storica indiscutibile e indiscussa, cioè che il cristiane- 
simo sia una figura totale; il contrasto con i Germani e con gli 
Arabi è un contrasto del passato o non è più un contrasto di rile- 
vanza dottrinale. Si suppone che esista solo il mondo cristiano, e 
che la teologia sia un fatto interno ad esso, che non sussista nes- 
sun altro orizzonte teorico e pratico. Così la carattetistica erme- 
neutica della cultura altomedievale non viene smentita; viene 
piuttosto accentuata, come mostra la consuetudine dell'insegna- 
mento, che prevede la lettura e il commento delle Sentenze di 
Pietro Lombardo e il continuo confronto critico non con la natura 
delle cose ma con le opinioni altrui, entro un rigore analitico per- 
manente. Si formano le grandi scuole teologiche, e la teologia di- 
venta una scienza accanto ad' altre scienze. Le differenze tra una 
scuola e l'altra sono spesso accentuate, anche in cristologia; basti 
vedere le differenti soluzioni che hanno dato i teologi che qui 
presentiamo: il Grossatesta, Tommaso e Bonaventura, Duns Sco- 
to e Ockham. Ciò che unisce scuole e teologi è la tranquilla con- 
vinzione di poter costruire un sisterna metafisico, e l'elaborazione 
di un linguaggio tecnico che diventa sempre pià incomprensibile 
al di fuori delle corporazioni universitarie. Grandissimi sono i 
monumenti di pensiero che questa teologia ha costruito; con 
un’attività e una creatività incessanti si è elaborato, all’interno 
della cristianità, uno straordinario patrimonio. 

I seguaci di Francesco d'Assisi comprendono presto la gravità 
della situazione. Nella seconda metà del secolo tredicesimo Jaco- 
pone da Todi esplode nel celebre ed emblematico verso: «Mal ve- 
demo Parisi - che ane destrutt’ Asisi» (suda 91,2), dove tutta l'e- 
redità francescana sembra già perduta, e dove è vivissimo il senso 
di una separazione tra due realtà e due linguaggi. Nella sua bat- 
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taglia contro la facoltà parigina delle arti, Bonaventura sembra 
conscio di una nuova e più profonda crisi della fede e della Chie- 
sa; cioè della necessità di evitare ogni condanna della-ragione, e 
insieme della necessità di non raccogliere dentro la riflessione teo- 
logica un autonomo pensiero filosofico (l'evento che Bonaventura 
denuncia). Forse ancora più significativo è il fatto che Tommaso 
d'Aquino, poco prima di morire, abbia visto tutta la sua opera 
teologica come un tentativo abortito di conoscenza del divino. 

L'anno della morte dei due grandi teologi, il 1274, può essere 
ritenuto il segno di un passaggio: la divisione tra il linguaggio 
della fede e il linguaggio della teologia è destinata dopo di loro 
ad allargarsi sempre più. 


Roberto Grossatesta 


Roberto Grossatesta (Greathead) nacque a Stradbroke, Suffolk, verso 
il 1168. Dei primi anni della sua vita abbiamo notizie molto incerte, 
anche perché (nonostante la sua grande fama di uomo spirituale e di 
scienziato) la prima biografia, dovuta a Giovanni di Schalby, risale al 
1330. Nel 1222 era già entrato nell'ordine francescano e piü tardi ri- 
coprì l’incarico di cancelliere all'Università di Oxford. Dopo esser 
stato a lungo maestro nella facoltà delle arti, divenne nel 1229 mae- 
stro di teologia nello stadium dei Minori della stessa città; dal 1235 
fu vescovo di Lincoln. Mori nel 1253 a Buckden, presso Huntingdon. 

Roberto è iniziatore di una grande scuola scientifica e uno dei pri- 
mi rappresentanti di uno stile intellettuale che poi fu ben rappresen- 
tato dal suo discepolo più famoso, Ruggero Bacone. Conoscitore del 
greco e traduttore di opere filosofiche e teologiche (tra cui il de fide 
orthodoxa di Giovanni Damasceno, scritti dello pseudo-Areopagita, 
l' Ethica Nicomachea di Aristotele ed altri opuscoli pseudo-aristoteli- 
ci), si dedicò, innovandoli, agli studi di ottica e di astronomia e fu 
rappresentante di una cultura politica che cercava di equilibrare il 
rapporto tra potere civile e potere ecclesiastico. 

Nel suo complesso la filosofia di Roberto Grossatesta è costituita 
dalla dialettica tra due dinamismi: il dinamismo metafisico della lu- 
ce, la prima creatura divina, che dallo stato di punto semplicissimo si 
diffonde e genera le forme di tutte le cose dell'universo; il dinami- 
smo dell'anima dell'uomo che, sollecitata dalla percezione, si svinco- 
la dal torpore in cui il corpo la tiene e intraprende un cammino verso 
quella luce che indica l’opera divina. Si tratta a prima vista di una fi- 
losofia legata alla tradizione agostiniana, ma l’influenza delle cono- 
scenze della filosofia araba ne provoca un'interpretazione molto in- 
novativa. In Roberto il mistico e il filosofo naturale si trovano avvici- 
nati; i suoi strumenti sono la matematica e la geometria; l'analisi del 
cosmo è induttiva e non deduttiva, ma conduce alla conoscenza di 
Dio. Considerando da un lato il processo emanativo della luce e dal- 
l’altro il suo diffondersi fino alle concrete realtà creaturali, la menta- 
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lità platonizzante (sebbene con un fortissimo senso dell'ordine co- 
smico) si apre al metodo dell’empirismo e alle scienze naturali, av- 
viando un discorso filosofico che sarà caratteristico degli ambienti in- 
glesi e che condurrà fino ad Ockham. 

Il de cessatione legalium, composto nel 1235-1239, è l'opera in 
cui le opinioni cristologiche di Roberto giungono alla piena maturi- 
tà. Il libro ha il fine generale di mostrare come nel Nuovo Testamen- 
to sia superato il Vecchio: è lo strumento di una polemica antigiudai- 
ca, sebbene non avesse scopi pratici ma fosse destinato ad un pubbli- 
co di filosofi. L'argomento centrale della parte che ci interessa è in- 
trodotto dalla domanda: «Utrum Christus benedictus fuisset incarna- 
tus si homo non peccasset» («Cristo benedetto sí sarebbe incarnato, se 
l'uomo non avesse peccato?»). Innovando sostanzialmente rispetto 
alla tradizione e con piena consapevolezza, Grossatesta conclude che 
Cristo si sarebbe incarnato anche senza il peccato. Le sue ragioni pos- 
sono essere ricondotte a quattro. La prima è una ragione posta in 
Dio; la divina bontà ha in sé una necessità di comunicazione che 
giunge al suo massimo nell'unione con la creatura: essa non può por- 
re confini alla propria bontà. La seconda è una ragione antropologi- 
ca; non si può attribuire al peccato, in quanto opera nella realtà con- 
creta dell’uomo, di avere creato le condizioni della massima gloria 
della natura umana; quindi la disponibilità di questa natura all'u- 
nionc con Dio doveva preesistere alla caduta di Adamo. La tetza ra- 
gione è ecclesiologica: l'esistenza stessa della Chiesa e della vita sacra- 
mentale, che essa, corpo mistico di Cristo, istituisce, non sembra po- 
ter essere condizionata dall'esperienza del peccato. La quarta è una 
ragione cosmologica: l’unità dell'intero universo, il suo ordine supre- 
mo, non possono essere colti né nell'uomo, che è solo microcosmo 
delle realtà terrestri, né nell'angelo, che rappresenta solo le realtà ce- 
lesti; bensì possono essere instaurati in Cristo, che rappresenta sia 
l'universo creato sia le realtà increate. 

Su quest’ultima ragione, come sulla prima (sulle ragioni cioè che 
riguardano il carattere diffusivo di Dio e il carattere unitario dell'u- 
niverso), l'insistenza di Roberto pare più forte. Di ciò vi è anche una 
ragione metodologica. Roberto infatti non considera legittima una 
teologia solo dialettica e diffida di ragioni che non abbiano il fonda- 
mento nell'autorità della Scrittura e dei Padri. Ponendo il problema 
della necessità dell’ incarnazione, egli si sente su un terreno non con- 
geniale, perché gli sembra che né la Bibbia né la tradizione ecclesia- 
stica lo abbiano mai posto. Può ricorrere però all’affermazione paoli- 
na secondo cui Cristo ricapitola il cielo e la terra (Ep. Co/. 1,16), per 
affermare che in quest'opera di ricapitolazione, voluta dal Padre per 
amore, Gesù pare impegnato indipendentemente dalle esigenze del- 
l’opera di redenzione. 

Proponiamo alla lettura il brano del Ze cessazione dove Roberto 
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espone questa problematica; esso è il più significativo della sua pro- 
duzione in ambito cristologico, aprendo una tradizione che culmine- 
rà in Raimondo Lullo e Giovanni Duns Scoto. L'edizione del testo 
latino è in Robert Grosseteste, de cessatione legalium, edd. R.C. Da- 
les e E.B. King, London 1986 (Auctores Britannici Medii Aevi VII). 
La traduzione italiana è di Francesco Stella; l'introduzione e le note 
di Francesco Santi. 
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de cessatione legalium 


PARTICULA TERTIA 


1, 1. Possunt autem pleraque de his quae auctoritate 
Scripturae iam ostensa sunt etiam ostendi ratione. Et, suppo- 
sita veritate evangelicae historiae, concludi potest quod ille 
homo qui dictus est Iesus, filius Mariae uxoris Ioseph, sit vere 
Deus et horno, Christus videlicet in lege promissus. Quod au- 
tem oporteat unum in persona esse Deum et hominem, libe- 
ratorem hominis lapsi a culpa et pena et reductorem illius ad 
gloriam quam peccando amiserat, et hoc per crucis passio- 
nem, luce clarius ostendunt beatus Augustinus, Gregorius, et 
Anselmus, maxime in libro suo qui intitulatur Cur Deus ho- 
720; ct sparsim omnes expositores sacrae paginae rationabiliter 
declarant quod hominis lapsi restaurationem oportuit fieri per 
Dei hominis passionem. 

2. Verumtamen, an Deus esset homo etiam si non esset 
lapsus homo non determinant aliqui de sacrís expositoribus in 
libris suis, quos ego adhuc inspexerim, nisi fallat me memoria 
mea. Sed magis videntur insinuare quod, si non esset lapsus 
homo, non esset Deus homo; et ideo solum Deus factus sit 
homo ut hominem perditum repararet. Videntur tamen esse 
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PARAGRAFO TERZO 


1, 1. Ora, la maggior parte delle questioni dottrinali, che so- 
no già state provate mediante l’autorità della Scrittura, si possono 
spiegare anche con la ragione!. Ammessa la verità della narrazio- 
ne evangelica, si può concludere che l'uomo chiamato Gesù, fi- 
glio di Maria moglie di Giuseppe, sia veramente Dio e uomo, 
cioè il Cristo promesso nell’ Antico Testamento. E occorreva che 
fosse da solo uno nella persona Dio e uomo, che liberava l’uomo 
peccatore dalla colpa e dalla pena e lo riconduceva, mediante la 
propria passione fino alla morte di croce, alla gloria che aveva 
perduto col peccato: lo spiegano con estrema chiarezza il beato 
Agostino, Gregorio e Anselmo, quest'ultimo soprattutto nel suo 
libro Perché Dio si è fatto uomo; e qua e là tutti i commentatori 
della Bibbia sostengono razionalmente che la salvezza dell’uomo 
peccatore doveva avvenire solo mediante la sofferenza del Dio- 
uomo?. 

2. Ma, se la memoria non mi inganna, alcuni dei santi teologi 
che ho esaminato finora, non specificano nei loro libri se Dio sa- 
rebbe uomo anche se l'uomo non avesse peccato). Sembrano 
piuttosto suggerire che se l'uomo non avesse peccato, Dio non sa- 
rebbe uomo; e che Dio si fece uomo soltanto per recuperare l'uo- 
mo perduto. Sembra però che esistano argomentazioni in grado 
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rationes efficaces ad ostendendum simpliciter quod Deus esset 
homo etiam si numquam lapsus fuisset homo. Quapropter, 
omittentes ad praesens illas rationes, per quas probant sacri 
expositores quod oportuit Deum esse hominem ut restauraret 
perditum hominem, quaerimus an Deus esset homo etiam si 
non fuisset lapsus homo. 

3. Quod videtur sic posse persuaderi. Deus est summa po- 
tentia et sapientia et bonitas et magis bonus quam etiam pos- 
sit excogitari. Igitur facit universitatem rerum tam bonam 
quam bona ipsa potest esse, hoc est tantam ei influit bonita- 
tem quantae bonitatis ipsa capabilis est. Si enim ipsa esset ca- 
pabilis aliquantae bonitatis quam ipse illi non influeret, non 
esset summe largus et ita nec summe bonus. 

4. Praeterea, bonitas est quae in omnium prout potest se 
extendit utilitatem. Igitur si, cum possit se extendere in maio- 
rem utilitatem, non se extendit nisi in minorem, non est per- 
fecta nec summa bonitas. Summa igitur bonitas tantum bo- 
num influit universitati quanti boni ipsa est capax. Est autem 
universitas huius boni capax, videlicet quod habeat partem 
sui, si tamen pars debeat dici hominem Deum, nihil enim ha- 
bet cuius capax non sit. Habet autem nunc istud bonum. 
Huius igitur boni capax est, nec facta est capabilis huius boni 
per lapsum hominis. Simpliciter igitur est huius boni capabi- 
lis. Ergo non potest simpliciter a summo bono hoc bonum 
non recipere universitas. Igitur, licet homo non esset lapsus, 
hoc tanto bono non careret universitas. 

5. Sed forte cogitabit aliquis quod in lapsu hominis facta 
est universitas huius boni capabilis. Sed qua ratione haec cogi- 
tatio fulciatur non video. Quomodo enim non ita unibilis fuit 
humana natura divinae naturae in unitatem personae ante 
corruptionem humanae naturae, ut post? Immo si ex parte al- 
tera possit intervenire maior possibilitas ad unitionem, magis 
esset possibilis unitio divinae naturae et humanae naturae in- 
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di dimostrare facilmente che Dio sarebbe uomo anche se l'uomo 
non avesse mai peccato. Perciò, tralasciando per il momento i ra- 
gionamenti con cui i santi esegeti provano che Dio doveva essere 
uomo per salvare l'uomo perduto, ci chiediamo se Dio sarebbe 
uomo anche se l'uomo non avesse peccato. 

3. Sembra possibile convincersene cosi: Dio è somma potenza 
e sapienza e bontà, ed è più buono di quanto si possa mai imma- 
ginare. Perciò crea l'universo tanto buono quanto può esserlo in 
sé, cioè gli infonde tanta bontà quanta ne può contenere. Se in- 
fatti potesse contenere bontà oltre quella che egli gli ha infuso, 
egli non sarebbe sommamente generoso e quindi nemmeno som- 
mamente buono*. 

4. La bontà, inoltre, è quella che tende, come può, all'utilità 
di tutti. Perciò se essa, pur potendo applicarsi a un'utilità più 
grande, lo fa in misura minore, non è bontà perfetta né somma. 
Una somma bontà infonde quindi tanto bene nell'universo 
quanto può esservi contenuto. Ma l'universo è capace di questo 
bene, cioè di avere come parte di sé stesso — se pure parte si deb- 
ba chiamare - l'uomo-Dio; infatti esso non contiene alcuna realtà 
di cui non sia capace. Ma in questo momento possiede questo be- 
ne. Dunque è capace di questo bene, e non ne è stato reso capace 
mediante la colpa dell’uomo. È semplicemente capace di conte- 
nere quel bene. Dunque, l’universo semplicemente non può non 
ricevere questo bene dal sommo bene. E quindi, anche se l’uomo 
non avesse peccato, l'universo non mancherebbe di un così gran- 
de bene?. 

5. Ma forse qualcuno potrà pensare che l'universo divenne ca- 
pace di contenere questo bene con il peccato dell'uomo. Ma non 
capisco su quale argomentazione si fondi questa ipotesi. Infatti, 
se la natura umana non si era potuta unire a quella divina nell'u- 
nità della persona prima della corruzione della natura umana, co- 
me avrebbe potuto farlo dopo? Se da una delle due condizioni 
ipotizzate poteva intervenire una possibilità maggiore di unione, 
l'unione della natura divina e di quella umana non ancora corrot- 
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corruptae in unitatem personae quam divinae naturae et hu- 
manae corruptae. [...] 

6. Praeterea, utraque corruptio tam culpae quam penae 
non est essentia, sed essentiae defectio. Sed quomodo posset 
essentiae defectio, quac utique mala est, esse causa tanti boni 
quantum est assumptibilitas a Dei Verbo sive unibilitas cum 
Dei Verbo? [...] 

8. Ad haec ponamus quod homo lapsus non esset neque 
Deus homo esset, numquid universitas creaturae esset tam bo- 
na, tam perfecta, tam pulchra, tam gloriosa quam nunc est? 
Nullomodo videtur quod tam gloriosa esset. Omnis enim 
creatura ex patte ea qua nuda creatura est, inadorabilis est. 
Caro autem assumpta a Verbo, licet secundum sui ipsius na- 
turam non est adorabilis, ut dicit Iohannes Damascenus, ado- 
ratur tamen in incarnato Dei Verbo non propter scipsam, sed 
propter unitum ei secundum hypostasim, Dei Verbum, nec 
adoramus carnem nudam sed carnem Dei, scilicet incarnatum 
Deum. Quemadmodum lignum nudum non est tactui inac- 
cessibile, igni autem connexum et carbo factum, non propter 
seipsum sed propter copulatum ignem inaccessibile fit, et non 
ligni natura existit inaccessibilis, sed carbo secundum ignitum 
lignum. Habet igitur creatura carnis assumptae propter uni- 
tum sibi secundum hypostasim Dei Verbum, quod adorabilis 
est, quae gloriositas adorabilitatis incomparabiliter excedit 
omnem aliam gloriositatem creaturae. Cum igitur caro Christi 
extta universitatem creaturae omnino numeranda non sit, ha- 
bet creaturae universitas in carne Christi adorabili gloriosita- 
tem supra aestimationem maiorem quam habere posset, Ver- 
bo Dei numquam incarnato. Quemadmodum lignum igni- 
tum inaestimabiliter plus habet claritatis et caliditatis quam 
aliquomodo posset habere non ignitum, et sicut tota materia 
ignibilis magis est clarificata in uno ligno ignito, licet alia li- 
gna ín seipsis non igniantur, quam posset aliquo alio modo si- 
ne ignitione clarificari, sic est universitas creaturae magis glo- 
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ta sarebbe sempre stata possibile più di quella fra la natura divina 
e quella umana corrotta”. [...] 

6. Inoltre entrambe le corruzioni, quella della colpa e quella 
della pena, non sono sostanza bensì diminuzione di sostanza. Ma 
come potrebbe una diminuzione di sostanza, che è comunque un 
male, essere causa di un bene così grande come la possibilità di 
essere assunta da parte del Verbo di Dio o di essere unita al Ver- 
bo di Dio? [...] : 

8. À questo aggiungiamo un'ipotesi: se l'uomo non avesse 
peccato e Dio non fosse stato uomo, avrebbe potuto l'universo 
essere tanto buono, tanto perfetto, tanto bello, tanto magnifico 
come è ora? Non sembra assolutamente possibile che sarebbe tan- 
to magnifico. Infatti è impossibile venerare qualsiasi creatura in 
quanto semplice creatura. Ma la carne assunta dal Verbo, anche 

. se, come afferma Giovanni Damasceno, non si può venerare se- 
condo la sua stessa natura, viene però venerata nel Verbo incarna- 
to di Dio, non in sé ma per il Verbo di Dio ad essa unito in per- 
sona, e noi non veneriamo la semplice carne, ma la carne di Dio, 
cioè Dio incarnato. Proprio come il legno puro e semplice non è 
inaccessibile al tatto, ma se si unisce al fuoco diventa tizzone, e 
diventa inaccessibile non per sé ma a causa del fuoco che gli si 
unisce, e non è inaccessibile la natura del legno ma il tizzone in 
quanto legno infuocato. Perciò la creatura di carne assunta dal 
Verbo di Dio unita a sé in persona diventa suscettibile di venera- 
zione, e la gloria di questa venerabilità supera ogni altra gloria 
concessa a una creatura. E poiché la carne di Cristo non va anno- 
verata affatto fuori dalla totalità della creazione, l'universo creato 
riceve nella venerabile carne di Cristo una gloria inestimabilmen- 
te superiore a quella che potrebbe avere se il Verbo di Dio non si 
fosse incarnato. Come il legno acceso possiede inestimabilmente 
più luce e calore di quanto ne possa avere quando non è acceso, e 
come qualsiasi legno combustibile diventa più luminoso in un so- 
lo pezzo acceso di quanto possa essetlo altrimenti senza fuoco, 
anche se di per sé gli altri legni non si infiammano, così l'univer- 
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tificata in carne assumpta a Verbo, ut ita dicam, ignita divini- 
tate Verbi assumentis, licet aliae creaturae in seipsis sic non 
igniantur, quam possit sine hac glorificari. Et cum haec, ut ita 
dicam, ignitio carnis assumptae a divinitate Verbi assumentis 
sit maius bonum quam malum possit esse malum, quanto- 
cumque posito malo cum hoc bono, melior erit universitas 
quam aliquomodo possit esse sine hoc bono. Aut igitur faten- 
dum est Deum esse hominem etiam licet homo lapsus non es- 
set, aut universitatem nunc supra aestimationem esse melio- 
rem quam fuisset nisi horno lapsus esset. [...] 

11. Praeterea, si Deus-homo passus per se iustificat homi- 
nem lapsum et est haec precise comproportionata causa huic 
effectui, si tollas hinc lapsum et inde passum, remanebit, ut 
videtur, praecisa causa iustificans hominem, Deus-homo. Li- 
cet enim non peccasset homo, non posset per se iustus esse, 
sed semper egeret iustificante aliquo naturaliter iusto. 

12. Sed forte dicet quod Deus per se iustificat rationalem 
creaturam. Hominem vero lapsum reducit ad iustitiam Deus- 
homo passus, ut videlicet non solum quod dico passus, sed 
homo passus correspondeat lapso, et Deus homini, quasi un- 
de Deus iustificat hominem, unde homo passus tustificat lap- 
sum hominem in quantum lapsum. Secundum hoc igitur, 
haec persona, Filius videlicet Deus-homo passus, unde homo 
passus ab iniustitia eruit et extrahit, et unde Deus solum iusti- 
tia informat. Ad vere igitur causandam iustitiam in homine, 
nil operatur Christus unde homo passus, quia unius semper 
unica est causa, et rationali creaturae iuste correspondet sem- 
per Deus iustificans. Igitur quod additur homo passus ad iu- 
stificationem quidem nihil operatur, sed solum ad oppositum 
lapsui, hoc est ad erectionem a lapsu et purgationem a sordi- 
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so creato riceve più gloria nella carne assunta dal Verbo, per cosi 
dire, per l'ardente divinità del Verbo che la assume, di quanto 
possa riceverne senza di esso, anche se le altre creature in sé non 
ardono. E poiché questa accensione, per cosi dire, della carne as- 
sunta dalla divinità del Verbo che la assume, è un bene maggiore 
di quanto un male possa essere male, per quanto grande sia il 
male paragonato a questo bene, l'universo sarà migliore di come 
potrebbe esserlo senza questo bene. Bisogna ammettere o che 
Dio sarebbe uomo anche se l'uomo non avesse peccato, oppute 
che l'universo è ora oltre ogni attesa migliore di quanto lo sareb- 
be stato se l’uomo non avesse peccato. [...] 

11. Inoltre, se il Dio-uomo giustifica con la sua sofferenza 
l'uomo peccatore e questa causa è commisurata precisamente a 
quell'effetto, togliendo da una parte il peccato e dall'altra la pas- 
sione, rimane, a quanto pare, una causa precisa di giustificazione 
dell'uomo, il Dio-uomo. Infatti, anche se l'uomo non avesse pec- 
cato, non potrebbe essere giusto di per sé, ma avrebbe comunque 
bisogno della giustificazione di uno giusto per natura. 

12. Ma forse si dirà che Dio giustifica da sé la creatura razio- 
nale?. Il Dio-uomo riconduce però alla giustizia l'uomo peccatore 
attraverso la passione, in modo cioè che non solo la sofferenza 
stessa, come dico, ma la sofferenza umana corrisponda al peccato 
umano, e Dio all'uomo, perché come uomo soffrendo giustifica 
l'uomo peccatore in quanto peccatore, mentre Dio giustifica 
l'uomo. In base a questo, allora, questa persona, cioè il Figlio 
Dio-uomo, in quanto soffre, libera e sottrae dall’iniquità, avendo 
sofferto come uomo, mentre infonde giustizia solo come Dio. 
Quindi, per provocare nell'uomo la vera giustificazione, Cristo 
non compie alcunché soffrendo come uomo, perché la causa di 
una sola cosa è unica, e alla creatura razionale giustificata corri- 
sponde sempre Dio giustificante. Quindi ciò che si aggiunge, 
cioè l'uomo sofferente, non agisce affatto per la giustificazione, 
ma soltanto nei confronti del peccatore, cioè pet la sua elevazione 
dallo stato di peccato e per la sua purificazione dalla macchia in 
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bus in quas decidit peccando, iustitiae vero informationem ef- 
ficit solum unde Deus. [...] 

15. Item, passio lesu Christi est satisfactio pro nostro delic- 
to, sed aliud est pro delicto satisfactio, et aliud iustitiae infor- 
matio sive iustificatio; quia si non peccasset homo, fuisset iu- 
stificatio et nulla tamen satisfactio. Si igitur ponamus Deum 
precisam causam et comproportionatam absque mediatione 
aliqua iustificationi, et passionem satisfactioni, humanitas Ie- 
su Christi solummodo erit materialis necessitas ad passionem, 
ideo videlicet solum existens ut Deus Filius in ea posset pati, 
et passione sua pro delicto humani generis satisfacere. Quod 
non videtur conveniens. 

16. Item, nos sumus filii Dei adoptione, et etiam homi- 
nes, ut videtur, fuissent filii Dei adoptivi et per gratiam, licet 
numquam homo peccasset. Nunc autem sumus filii adoptio- 
nis per hoc, quod sumus «unum in Christo», ut dicit aposto- 
lus, sive ut habetur in littera graeca: «Unus in Christo», qui 
est filius naturalis. Sed hanc unitatem qua sumus unum vel 
unus in Christo non facit solum conformitas voluntatis nostrae 
cum voluntate Christi, sed cum hoc etiam unitas naturae in 
qua communicamus cum Christo. Ait enim Augustinus: 
«Hinc adoptionem recipimus quod ille unicus Dei Filius non 
dedignatus est participationem naturae nostrae factus ex mu- 
liere ut non solum unigenitus ubi fratres non habet, sed etiam 
“primogenitus in multis fratribus fieret”». 

17. Item, idem loquens de Christo dicit quem missum Dei 
ad suscipiendam carnem ex illo genere quo et nos sumus se- 
cundum naturam nostram, ut illo participante mortalitatem 
nostram per dilectionem nos efficeret participantes divinitatis 
suae per adoptionem. Igitur nisi Filius Dei esset particeps na- 
turae nostrae, nos non essemus per adoptionem participes di- 
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cui era caduto peccando; ad impartirgli la giustificazione, invece, 
provvede solo in quanto Dio. [...] 

15. Allo stesso modo la passione di Gesù Cristo è la riparazio- 
ne per la nostra colpa, ma una cosa è la riparazione di una colpa, 
altro il conferimento di giustizia, o giustificazione: perché se 
l'uomo non avesse peccato, vi sarebbe stata la giustificazione ma 
nessuna riparazione. Se dunque ammettiamo Dio come causa 
precisa e commisurata alla giustificazione senza mediazione alcu- 
na, e la passione come causa della riparazione, l'umanità di Gesù 
Cristo sarà solo necessità materiale per la passione, e perciò esi- 
stente per un solo scopo, cioè affinché Dio Figlio potesse soffrire 
in essa, e riparare così con la sua passione l'errore del genere 
umano. Ma questo non sembra accettabile. 

16. Analogamente, noi siamo figli di Dio per adozione, ma 
gli uomini, a quanto pare, sarebbero stati figli adottivi di Dio per 
grazia anche se l’uomo non avesse mai peccato. Ebbene: noi sia- 
mo figli adottivi perché siamo «una sola cosa in Cristo», come di- 
ce l'apostolo (cfr. Ep. Gal. 3, 28), oppure, come recita il greco, 
«una sola persona in Cristo», che è figlio naturale!?, Ma quest'u- 
nità in cui siamo una sola cosa o una sola persona in Cristo non è 
prodotta solo dalla conformità della volontà nostra a quella di 
Cristo, ma nello stesso tempo dall'unità della natura che condivi- 
diamo con Cristo!!. Dice infatti Agostino: «Ricevemmo l’adozio- 
ne perché il Figlio unico di Dio accettò di condividere la nostra 
natura nascendo da donna in modo non solo da diventare unige- 
nito qualora non avesse fratelli, ma anche “primogenito di molti 
fratelli”» (Ep. Rom. 8, 29)". 

17. Allo stesso modo sempre Agostino, parlando di Cristo, 
sostiene che egli fu mandato da Dio ad assumere la carne del ge- 
nere cui apparteniamo anche noi per nostra natura, in modo che, 
mediante il fatto che condivideva la nostra mortalità per amore, 
ci rendesse partecipi della divinità sua per adozione!?. Quindi se 
il Figlio di Dio non fosse partecipe della nostra natura, noi non 
saremmo partecipi della sua divinità per adozione, e nemmeno 
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vinitatis suac, neque fratres eius, neque filii adoptionis Dei 
Patris. Sed, ut dictum est, licet homo non peccasset, essemus 
tamen, ut videtur, filii adoptionis. Ergo, licet homo non pec- 
casset, Filius Dei homo esset, vel oportet fateri quod nos non 
essemus filii adoptionis nisi homo peccasset. Sola namque 
conformitas voluntatum non facit aliquam filiationem, sed in- 
ter pares facit amicitiam et societatem; inter impares vero ser- 
vitutem oboedientem. Multo igitur esset hominis condicio 
peior nisi peccasset, non enim esset ei possibilitas adquirendi 
aliter hoc magnum et inaestimabile bonum ut filius Dei 
adoptivus esset. Quod non videtur conveniens ut humanum 
genus peccando fieret melioris condicionis et reciperet possibi- 
litatem ad maius bonum quod habere posset si non peccasset. 
Si enim Dei filius non esset homo nisi peccasset homo, nec 
posset homo esse filius Dei adoptionis nisi filius Dei naturalis 
esset homo, peccando factus est homo possibilis ut esset filius 
Dei adoptionis. [...] 

22. Item, Augustinus in libro de differentia animae et spi- 
ritus ait: «Duo siquidem sunt in homine sensus, unus interior 
et unus exterior, et utique bonum suum habet in quo refici- 
tur. Sensus interior reficitur in contemplatione divinitatis; 
sensus exterior in contemplatione humanitatis. Propterea 
enim Deus homo factus est ut totum hominem in se beatifica- 
ret et tota conversio hominis esset ad ipsum, et tota dilectio 
esset in ipso, cum a sensu carnis videretur per carnem, et a 
sensu mentis per divinitatis contemplationem. Hoc erat totum 
bonum hominis ut sive ingrederetur sive egrederetur pascua 
in factore suo inveniret, pascua foris in carne salvatoris, pascua 
intus in divinitate creatoris». Ex his verbis Augustini videtur 
posse argui expresse quod Deus esset homo etiam si non pec- 
casset homo. Non enim esset totus homo beatificatus in ani- 
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saremmo suoi fratelli né figli adottivi di Dio Padre. Ma, come si è 
già detto, anche se l'uomo non avesse peccato, noi saremmo 
ugualmente, a quanto pare, figli adottivi. Perciò, anche se l'uo- 
mo non avesse peccato, il Figlio di Dio sarebbe uomo, a meno di 
non ammettere che noi non saremmo figli adottivi se l'uomo non 
avesse peccato. Da sola infatti la conformità del volere non pro- 
duce una qualifica di figlio, ma amicizia e comunità fra pari, e 
ossequiosa servitù fra soggetti di livello differente. La condizione 
dell'uomo sarebbe quindi molto peggiore se non avesse peccato, 
perché in altro modo non avrebbe avuto la possibilità di acquisire 
questo bene grande e inestimabile, essere figlio adottivo di Dio. 
E non sembra giusto che il genere umano peccando acquisti una 
condizione migliore e ottenga la possibilità di un bene maggiore 
di quello che avrebbe potuto avere se non avesse peccato. Se in- 
fatti il Figlio di Dio — nel caso che l'uomo non avesse peccato - 
non fosse stato uomo, l’uomo avrebbe potuto essere figlio adotti- 
vo di Dio solo se fosse stato figlio naturale, e perciò avrebbe ac- 
quisito la possibilità di essere figlio adottivo di Dio solo peccan- 
do. [...] 

22. Allo stesso modo Agostino, nel libro Sua differenza tra 
l’anima e lo spirito, scrive: «Due sono le sensibilità nell'uomo, 
una interna e una esterna, ed entrambe comunque trovano il loro 
bene in ciò di cui si alimentano: il senso interno si alimenta nella 
contemplazione della divinità, quello esterno nella contempla- 
zione dell'umanità. Per questo infatti Dio si è fatto uomo, per 
beatificare in sé l'uomo nel suo complesso e convertirlo completa- 
mente a sé, e attirare verso sé tutto l’amore, poiché il senso carna- 
le lo vede fisicamente, e quello spirituale contempla la divinità. 
Questo è tutto il bene dell’uomo: che sia all’esterno sia all’inter- 
no trovi alimento nel suo creatore, alimento esteriore nella carne 
del suo salvatore, alimento interiore nella divinità del creatore»!^. 
Da queste parole di Agostino sembra di poter dedurre chiara- 
mente che Dio sarebbe uomo anche se l'uomo non avesse pecca- 
to. Infatti l’uomo non sarebbe beatificato completamente nell'a- 
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ma, videlicet per contemplationem deitatis, et in carne per vi- 
sum carnis assumptae humanitatis, nisi Deus esset homo. Ple- 
na igitur beatitudo hominis exigit Deum esse hominem; posi- 
to igitur quod homo non peccasset, Deus nihilominus homo 
esset, aut homo numquam plene beatus esset. Et cum homo 
perfectus ex corpore simul et anima naturaliter appetat perfec- 
tionem sensuum exteriorum corporalium, nullomodo plene 
beatus esset nisi sensus corporalis exterior, maxime cuius actus 
non consistit in restauratione defectuum, sentiendo perfectus 
esset. 

23. Quod si diceret aliquis quod posset homo beatitudinis 
habere complementum contemplando mente unum et sen- 
tiendo per carnem alterum, dicendum est illi quod intentio 
animae suae esset in plures divisa, et ita in singulos minorata. 
Nec posset esse sic beatitudo perfecta quae exigit totius inten- 
tionis animae in summum bonum conversionem. Sive igitur 
non compleretur sensus exterior in apprehensione sensibilis, 
sive compleretur in alio quam in Deo, non esset plena beati- 
tudo. 

24. Ad haec caro Domini Iesu Christi manifestabitur post 
resurrectionem splendidior et pulchrior sole et omni corporali 
creatura, quia comparatione splendoris carnis Christi, nec sol 
splendere videbitur. Possibilis est autem oculus noster carnalis 
cum glorificabitur ad visionem splendoris et pulchritudinis 
carnis Christi. Igitur, si non esset Deus homo, esset oculus ho- 
minis glorificati possibilis ad visionem maioris splendoris et 
pulchritudinis quam posset in creatura pura visibili inveniri. 
Non enim posset aliqua pura creatura corporalis tantam habe- 
re pulchritudinem et splendorem quantam habet caro glorifi- 
cata Domini Iesu Christi. Esset igitur possibilitas aliqua in no- 
bis perpetuo otiosa et perpetua imperfectio et perpetuus appe- 
titus alicuius, quod numquam tamen possemus assequi et ita 
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nima (cioè mediante la contemplazione della divinità) e nella car- 
ne (mediante la visione della carne in cui è assunta l'umanità), se 
Dio non fosse uomo. La piena beatitudine dell’uomo esige dun- 
que che Dio sia uomo; se ipotizziamo dunque che l’uomo non 
avesse peccato, Dio sarebbe nondimeno uomo, oppure l’uomo 
non potrebbe mai essere pienamente beato. E poiché l’uomo per- 
fetto sia nel corpo sia nell'anima cerca naturalmente la perfezione 
dei sensi corporali esterni, egli non sarebbe in alcun modo piena- 
mente beato se il senso corporale esterno, soprattutto perché la 
sua operazione non consiste nel recupero di ciò che manca, non 
fosse perfetto nella sua sensibilità. 

23. E se qualcuno dicesse che l’uomo potrebbe realizzare la 
propria beatitudine contemplando con la mente una cosa e perce- 
pendo con la carne l’altra, bisogna rispondere che l’energia del 
suo spirito sarebbe così divisa in più obiettivi, e in tal modo in- 
completa riguardo a ognuno di essi. E non potrebbe prodursi la 
beatitudine perfetta, che richiede la concentrazione di tutta la 
tensione dell'anima sul sommo bene. La beatitudine dunque 
non sarebbe piena se il senso esterno non si realizzasse nella per- 
cezione sensibile, o si realizzasse su un oggetto diverso da Dio. 

24. Inoltre, la carne del Signore nostro Gesù Cristo si manife- 
sterà dopo la risurrezione più splendida e bella del sole e di ogni 
creatura corporea, perché in confronto allo splendore della carne 
di Cristo nemmeno il sole sembrerà brillare!?. Il nostro occhio cat- 
nale, quando sarà glorificato, sarà poi in grado di vedere lo splen- 
dore e la bellezza della carne di Cristo. Quindi, se Dio non fosse 
uomo, l'occhio dell'uomo glorificato sarebbe capace di vedere 
uno splendore e una bellezza maggiori di quanto si può trovare in 
una semplice creatura visibile. Una qualsiasi pura creatura corpo- 
rale non pottebbe infatti avere tanta bellezza e ranto splendore co- 
me ne ha la carne glorificata del Signore Gesù Cristo. Ci sarebbe 
dunque in noi una capacità eternamente latente e una perpetua 
imperfezione e un perpetuo desiderio di qualcosa che tuttavia non 
potremmo mai raggiungere, e quindi un'eterna infelicità. Inoltre, 
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perpetua miseria. Praeterea, si Christus homo pulchrior est 
quam possit esse creatura nuda, sicut carbo ignitus pulchrior 
est quam possit esse lignum nudum, Christus autem secun- 
dum quod homo creatura cst, nisi Deus esset homo, non esset 
universitas creaturae consummata in pulchritudine. 

25. Item, universitas rerum, id est mundus, unus est. Sed 
omne unum unitur in aliquo principali uno, ut omnia mem- 
bra corporis in corde. Habet igitur universitas aliquod princi- 
pale unum in quo omnia uniantur. Sed hoc principale unum 
non potest esse homo purus, quia angelus est illi compar et si- 
militer homo alius; nec potest esse angelus, quia homo secun- 
dum dignitatem naturae rationalis est compar angelo; nec alia 
creatura, quia quaelibet alia est minor homine et angelo. 
Principale autem uniens oportet esse ceteris dignius. Hoc igi- 
tur principale uniens non potest esse nisi homo-Deus. Non 
angelus-Deus, quia omnes aliae naturae habent aliquid com- 
mune cum homine et non cum angelo. Propter hoc magis 
possunt uniri in homine quam in angelo. [...] 

28. Sed nullam habet adhuc universitas creaturae cum 
creatore unitatem, nec habere potest creator cum creatura, ut 
dictum est, unitatem generis vel speciei sive naturae; sed po- 
test tamen habere hanc cum creatura unitatem ut assumat 
creaturam in unitatem personac. Si igitur assumat Deus ho- 
minem in unitatem personae, reducta est universitas ad unita- 
tis complementum. Si vero non assumat, nec universitas ad 
unitatis complementum sibi possibile deducta est. Circum- 
scripto igitur hominis lapsu, nihilominus convenit Deum as- 
sumere hominem in unitatem personae, cum et hoc possit fa- 
cere nec dedeceat ipsum hoc facere; sed multo magis deceat, 
cum sinc hoc careat universitas unitate. Hoc vero facto, ha- 
beat universitas plenissimam et decentissimam unitatem, re- 
dactaeque sint per hoc omnes naturae in complementum cir- 
culare; quia sine eo quod Deus assumat hominem in unita- 
tem personae, est reperire modo supradicto concatenationem 
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poiché Cristo è uomo più bello di qualsiasi creatura naturale come 
il tizzone è più bello di quanto può essere il semplice legno, e Cri- 
sto in quanto uomo è una creatura, allora l'universo non realizze- 
rebbe la piena bellezza se Dio non fosse uomo. 

25. Allo stesso modo l'universo, cioè il mondo, forma una 
unità. Ma ogni unità è mantenuta tale da un solo principio uniti- 
vo, come tutte le membra del corpo dal cuore. L'universo ha 
dunque un qualche principio unitivo dove giungono a unità tut- 
te le cose. Ma questa unità principale non puó essere l'uomo pu- 
ro e semplice, perché gli è alla pari l'angelo, e cosi pure un altro 
uomo; e non può essere l'angelo, perché l'uomo, per la sua di- 
gnità di natura razionale, è pari all'angelo; né alcun'altra creatu- 
ra, perché qualunque altra è inferiore all'uomo e all'angelo. Il 
principio unitivo fondamentale deve essere dunque più impor- 
tante di tutti gli altri. E non può essere altro che l’uomo-Dio. 
Non un Dio-angelo, perché tutte le altre nature hanno qualcosa 
in comune con l'uomo e non con l'angelo. Per questo possono 
unificarsi più nell'uomo che nell'angelo. [...] 

28. Ma l'universo non è ancora in unità con il creatore, e il 
creatore non può avere unità di genere, di specie o di natura con 
la creatura, come si è osservato; ma può avere tuttavia quest'uni- 
tà con la creatura se assume la creatura in unità di persona. Se 
dunque Dio assume l'uomo in unità di persona, l'universo è ti- 
dotto a unità perfetta. Ma se non la assume, l'universo non viene 
ricondotto alla perfezione dell'unità, nemmeno a quella che sa- 
rebbe possibile. Allora, anche prescindendo dal peccato dell'uo- 
mo, conviene che Dio assuma egualmente l'uomo in unità di 
persona, dal momento che può farlo e che non è inopportuno che 
lo faccia, anzi è molto più degno perché, se non lo facesse, l'uni- 
verso avrebbe un'unità imperfetta. Se invece lo fa, l'universo rag- 
giunge un'unità piena e degnissima, e in tal modo tutte le natu- 
re sono ricondotte a una perfezione come quella del cerchio, per- 
ché se Dio non assume l’umanità in unità di persona, è possibile 
trovare nel modo illustrato sopra una certa concatenazione dal- 
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quandam ab angelo usque ad hominem. Sed nondum est 
concatenatio Dei ad hominem, ultimo creatum, vel ad ange- 
lum, primo creatum. Assumpto vero homine in unitatem per- 
sonae, iam est completa circularis concatenatio, quia homo et 
Deus, unus in persona, et Deus-homo ex parte ca qua homo, 
unus cum angelo in natura. 

29. Similiter in assumptione hominis a Verbo Deo, com- 
pletus est circulus generationis humanae, et linea recta seriei 
humanae generationis in circulum reflexa. Possum enim sic 
dicere: ex Adam est Seth et ex Seth Enos et ex Enos Cainan, et 
ita linealiter descendendo usque ad Iesum. Possumque reflec- 
tere et dicere: ex lesu Adam; iste enim homo, demonstrato Ie- 
su, creavit Adam. Cum igitur melius sit tam rerum universita- 
tem quam humanae generationis setiem tali circulationis pe- 
riodo uniri quam ista unitione privari, possibile quoque sit et 
Deum sic perficere. Et ista sic perfici manifestum videtur esse 
quod huiusmodi circularis periodi perfectionem necesse sit es- 
se. [...] 

30. Item, per hoc quod Filius Dei communicat nobiscum 
in natura nostra, et nos econverso communicamus in sacra- 
mento eucharistiae ipsam carnem quam assumpsit de natura 
nostra, efficimur in Christo naturaliter unum corpus, et orn- 
nes efficimur unum in Patre et Filio et Spiritu sancto. [...] 

Huius igitur tam completissimae unitatis tanto bono care- 
ret Ecclesia et status paradisi, nisi Deus fuisset homo, etiam si 
non esset lapsus homo. Nec esset Ecclesia ut contingeret eam 
melius esse, quod secundum praedicta verba Iohannis Dama- 
sceni esset inconveniens. 


L'ABROGAZIONE DELLE LEGGI 159 


l'angelo all'uomo, ma mancherebbe quella da Dio fino all'uo- 
mo, creato per ultimo, o all'angelo, creato per primo. Con l'as- 
sunzione dell'uomo in unità di persona, invece, la concatenazio- 
ne circolare diventa perfetta, perché l'uomo e Dio sono uno solo 
in una persona e il Dio-uomo, per la sua parte umana, è uno solo 
con l'angelo in natura. 

29. Analogamente, con l’assunzione dell’uomo da parte del 
Verbo di Dio, si compie il cerchio della discendenza umana!®, e 
la linea retta della serie della generazione umana si piega in un 
cerchio. Infatti io potrei dire così: da Adamo nasce Seth e da Seth 
Enos e da Enos Cainan, e così in linea di discendenza fino a Ge- 
sù. Oppure potrei piegarla e dire: da Gesù Adamo; quest'uomo 
infatti, che poi si rivelò come Gesù, creó Adamo. Perché sia l'u- 
niverso sia la serie della discendenza umana è meglio che siano 
unite nel perimetro di un simile cerchio piuttosto che private di 
una tale unione, e perché così è possibile anche che Dio compia 
la sua opera. Che questo si compia in tal modo sembra evidente, 
perché è indispensabile che si realizzi la perfezione di un tale pe- 
rimetro circolare. {...] 

30. Così, poiché il Figlio di Dio ha in comune con noi la no- 
stra natura, c noi d'altra parte riceviamo col sacramento dell'eu- 
carestia la stessa carne che egli assunse dalla nostra natura, diven- 
tiamo per natura un solo corpo con Cristo, ed entriamo in unità 
col Padre e il Figlio e lo Spirito santo". [...] 

La Chiesa e la condizione del paradiso sarebbero quindi prive 
di questo grandissimo bene della perfettissima unità, se Dio non 
fosse stato uomo anche nel caso che l'uomo non avesse peccato. E 
la Chiesa non potrebbe essere migliore, cosa che in base alle paro- 
le succitate di Giovanni Damasceno sarebbe inopportuna. 


Tommaso d'Aquino 


Nella storia della teologia latina l'opera di Tommaso d’ Aquino ha 
un significato di cui ancora si stenta ad indicare la misura. Il suo lin- 
guaggio è stato, e ancora oggi vorrebbe essere, quello che la Chiesa 
di Roma ha riconosciuto come pienamente espressivo dell'esperienza 
cristiana. È difficile dire storicamente dove inizi l’opera di Tommaso, 

dal momento che egli rappresenta in parte la manifestazione più abi- 
le di tutta una stagione di pensiero e l'opera collettiva dell'Ordine 
dei predicatori, a cui appartenne. È difficile dire quando la sua posi- 
zione di maestro ufficiale sia stata effettivamente raggiunta. Certo va 
annoverato tra i creatori di un paradigma ermeneutico che rinomina 
tutto il vocabolario della coscienza occidentale: dalla metafisica ari- 
stotelica alla tradizione ecclesiastica. Se nella storia della teologia si è 
dovuto criticamente rilevare quale capacità bloccante ebbe il suo 
pensiero, non si può nascondere la dirompente novità che lo contras- 
segnò nel momento della sua ideazione: la capacità che il pensiero, 
da lui rappresentato, ebbe di spostare definitivamente gli assi del sa- 
pere. 

Tommaso nacque in una famiglia nobile, a Rocca Secca presso 
Aquino, tra il 1224 e il 1225; dalla prima fanciullezza fino all’età di 
tredici anni venne educato nel monastero di Monte Cassino e poi, 
per cinque anni, studiò all'università di Napoli. Il suo ingresso nel- 
l'Ordine mendicante dei predicatori fu ritardato dal dissenso con la 
famiglia: infatti per contrastare la sua volontà venne addirittura te- 
nuto prigioniero per più di un anno a Rocca Secca. Dal 1244, supera- 
te queste difficoltà, la sua vita si divise fra il convento, l’università di 
Parigi, e gli Studi generali dei domenicani in Italia. Alberto Magno 
(1193-1280) fu il suo primo maestro, che gli sopravvisse e ne difese la 
memoria, nei momenti difficili in cui la dottrina tomista (cosi si tro- 
va già qualificata nei primissimi anni del quattordicesimo secolo) ri- 
schiò di essere coinvolta nell’accusa di errore e di eresia per il suo le- 
game con l’aristotelismo. 

Nel 1252 compose le prime opere importanti: un trattato pole- 
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mico contro Gugliemo di Saint-Amour (che aveva interpretato le 
fortune crescenti dei nuovi Ordini come il segno della prossima ve- 
nuta dell’ Anticristo) e il de ente e£ essentia. Dal 1254 al 1258 si de- 
dico al Commento alle Sentenze di Pietro Lombardo, secondo l'uso 
scolastico, mentre dal 1259 lavorò, dopo numerose sollecitazioni, al- 
la Summa contra Gentiles. Il ritardo nella realizzazione dell'opera, 
compiuta non prima del 1270, fu dovuto al fatto che la fama di 
Tommaso, una volta conseguito il grado di maestro, diventò presto 
grandissima ed egli fu chiamato ad organizzare le principali scuole 
teologiche dell'Ordine, ad Anagni, Orvieto, Roma e Viterbo. Ritor- 
nò a Parigi nel 1269, dove rimase tre anni, fino a quando non fu ri- 
chiamato come lettore a Napoli. La sua Summa theologiae, iniziata 
nel 1267, restò appunto incompiuta, e nella sua parte finale venne 
integrata ad opera dei collaboratori con parti del giovanile Com- 
mento alle Sentenze. 

Tommaso morì nel 1274, a Fossanova, nell’abbazia cisterciense, 
mentre era in viaggio per il concilio di Lione. A conclusione della 
vita ebbe esperienze mistiche straordinarie, e dopo aver dedicato 
tutta l’esistenza agli studi e alla preparazione delle sue opere, di- 
chiarò infine la loro assoluta inadeguatezza al mistero divino. Prima 
il Commento alle Sentenze e poi la Summa theologiae colonizzaro- 
no l'insegnamento della teologia cattolica, spesso in una trasmissio- 
ne che, come richiede ogni scuola, ne semplificava certi tratti. 

Tommaso non ha il suo interesse preminente nella cristologia; la 
vicenda del Cristo appartiene alla sovrabbondanza dell’opera di 
Dio, non alla logica necessaria della natura divina. Il trattato de 
Deo è perciò il più importante e nell'edificio della Summa theolo- 
giae occupa quantitativamente una misura molto superiore a quella 
dedicata ai temi cristologici. L'incarnazione è il più straordinario dei 
miracoli compiuti da Dio e nella Summa contra Gentiles è ricono- 
sciuto come il «mistero che tra tutte le opere di Dio... più sorpassa 
la ragione» (IV 27). In ciò si verifica non una mutazione della figura 
divina, che è per Tommaso inconcepibile, ma un dono straordinario 
all'uomo caduto. 

In questa premessa si trova il nucleo essenziale del nostro proble- 
ma. Tommaso considera l'incarnazione come il miracolo più straor- 
dinario perché, toccando il tema del Verbo incarnato, incontra il 
problema di spiegare l’unità ontologica di Cristo, la definizione del- 
la sua forma sostanziale. Egli si pone nella tradizione di Gilberto 
Porretano, ed accentua la capacità formale della natura divina che è 
anche persona, capace di dare personalità alla stessa natura umana 
(era la seconda delle tre opinioni indicate da Pietro Lombardo). In 
ciò Tommaso può anche riconoscere la differenza essenziale tra l'es- 
sere persona umana di ciascun uomo e l’esperienza umana del Cri- 
sto. La grande coerenza nell'uso della dottrina aristotelica fara, di 
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questa lettura della soluzione cristologica di Calcedonia, una ine- 
spugnabile fortezza. j 

Tommaso giunge di conseguenza ad escludere la possibilità di sta- 
bilire un nesso tra l'opera della creazione e l'incarnazione del Verbo, 
come se questa fosse ordinata a quella. La rivelazione biblica, da cui 
sempre parte, sembrava confortarlo nel legare l'incarnazione alla ne- 
cessità di redenzione dell'uomo caduto. In ciò egli nega ogni caratte- 
re di necessità nel nesso tra la natura divina e fa natura della creatura, 
l’unità delle quali mantiene un carattere strumentale. Così ad esem- 
pio, se nel Commento alle Sentenze aveva accettato come immagine 
dell’incarnazione quella di un innesto, nella Summa theologiae la 
esclude, usando figure che sottolineano il carattere esteriore di quel- 
l’unità (analoga all'unità di anima e corpo, ma non nel senso di uni- 
tà formale, bensì di unità strumentale, come esplicitamente dice): se 
della tradizione anselmiana rifiuta il discorso delle ragioni necessarie 
dell’incarnazione, ne accetta la meccanica giudiziaria, per cui preci- 
samente la natura umana era utile al Verbo per la salvezza dell’uo- 
mo, in quanto strumento dell'opera di salvezza; in questo senso, 
nella dottrina dell incarnazione illustrata nel Corzzzenzo alla lettera 
di Paolo ai Filippesi, la natura umana è schiava della divina. 

Il Cristo è dunque soprattutto un uomo per gli altri, piuttosto che 
un uomo per sé. È appunto uomo per la redenzione dell'uomo, non 
uomo per la gloria di Dio. Per questa ragione Tommaso pone un 
nesso molto forte tra teologia sacramentale e cristologia, che occupa- 
no il medesimo terzo trattato della $277722. La Chiesa assume lo stes- 
so ruolo di Cristo per ottenere la salvezza degli uomini. Tommaso in- 
travede l'assoluta identità tra la Chiesa e Cristo, e ciò ha una grande 
importanza, indipendentemente dai modi in cui storicamente si è te- 
matizzata la sua ecclesiologia. 

La forza rivoluzionaria del pensiero di Tommaso, che ha influito 
nella formazione dell'età moderna più di quanto abitualmente si ri- 
conosca, sta nel fatto che tutto ciò non viene a lui dalla tradizione ec- 
clesiastica o dalla Bibbia, ma dalla convinzione che l'ontologia aristo- 
telica possa servire a narrare l'esperienza di Dio vissuta dai cristiani. 
La circostanza di rilievo è che la stessa logica, con cui Tommaso argo- 
menta la necessaria unità formale tra l'anima e il corpo, viene poi 
usata per dire l’unità formale tra la natura divina e la natura umana 
della persona del Verbo. Per questo motivo il luogo della più profon- 
da unità tra Dio e l’uomo diviene la ragione. Sebbene la natura 
umana assunta dal Cristo sia profondamente trasformata, ciò avviene 
sempre secondo una meccanica ontologica che la ragione vede spec- 
chiata dentro di sé e che scopre generalmente regolatrice. 

È un elemento di capitale importanza. Quale sia il contenuto del- 
l’unità teandrica in Cristo, resta agli occhi di Tommaso un mistero 
irraggiungibile; allo stesso modo è per lui un mistero il contenuto es- 
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senziale dell'idea dell'anima umana (il suo 9454 est). In entrambi i 
casi si possono cogliere solo certi meccanismi che regolano queste 
realtà sostanziali e i gesti che svelano e alludono ad un contenuto 
non altrimenti manifesto: il cogzto dell'anima ne svela la realtà; la 
forza redentrice del Cristo, anche attraverso il suo corpo mistico che è 
la Chiesa, consente altrettanto. 

Nella scelta dei brani si è cercato di tenere conto anche dell’esi- 
genza di dare un'immagine dei diversi generi della scrittura teologica 
di Tommaso, a rischio di qualche ripetizione. I brani delle due Sum- 
mae dipendono dall'edizione detta leonina: Sancti Thomae Aquina- 

is... Opera omnia, iussu edita Leonis XIII P.M., tomo XI: Tertia 
pars Summae theologiae, a quaestione I ad quaestionem LIX, cura et 
studio Fratrum Praedicatorum, Romae 1903, pp. 9-18, 69-70; e to- 
mo XV: Summa contra Gentiles IV, cura et studio Fratrum Praedica- 
torum, Romae 1920, pp. 140-4. L’ Officium de festo Corporis Christi 
ad mandatum Urbani Papae IV dictum festum instituens, è pubbli- 
cato negli Aza/ecta hymnica Medii Aevi di C. Blume e G.M. Dreves, 
Leipzig 1907, pp. 584-5. Il Commento alla lettera di Paolo ai Filip- 
pesi è in Super epistolas Pauli II, a cura di R. Cai, Torino 1953. Infi- 
ne il Sermo in prima Dominica adventus domini fratris Thomae de 
Aquino è stato pubblicato da Jean Leclercq nel volume L'idée de la 
royauté du Christ au Moyen Age, Paris 1959, pp. 82-90. 

Per la traduzione dei brani della Suzzzza theologiae abbiamo usa- 
to, con qualche ritocco, la traduzione di I. Volpi, nell'edizione cura- 
ta da T.S. Centi, volume XXIII, Firenze 1969, pp. 38-55, 136-41; 
per quelli della Suzzzz4 contra Gentiles abbiamo usato la traduzione 
di T.S. Centi, Torino 1978, pp. 1124-9; per l'Ufficizze abbiamo tra- 
scritto, con alcune necessarie correzioni, la traduzione di G. De Luca, 
«Le origini», in La Jezteratura italiana. Storia e Testi 1, Milano-Napoli 
1956, pp. 849-57; le traduzioni del Serzzone e del Commento alla 
lettera di Paolo ai Filippesi sono di Antonella Degl'Innocenti. Intro- 
duzione e note ai testi sono di Francesco Santi. 


Bibliografia: la bibliografia su Tommaso è vastissima. Per essa ved. P. Man- 
donnet - J. Destrez, Bibliographie thomiste, Kain 1921; M. Grabmann, Die 
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Sermo in prima dominica adventus 


Ecce rex tuus venit tibi mansuetus. 

Multa sunt mirabilia divinorum operum. Psalmus: «Mira- 
bilia opera tua». Sed nullum opus Dei est ita mirabile sicut 
adventus Christi in carnem, et est ratio quia in aliis Dei operi- 
bus Deus impressit suam similitudinem creaturae, sed in ope- 
re incarnationis impressit Deus seipsum et univit se naturae 
humanae in unitate personae vel univit nostram naturam sibi; 
et idco cum alia Dei opera non sint perfecte scrutabilia, illud 
opus, scilicet incarnationis, est omnino supra rationem. [...] 

«Ecce rex tuus» etc... Verba ista sumuntur ex Evangelio 
quod hodie apud nos legitur et sunt sumpta de Zacharia, licet 
aliquantulum sub aliis verbis ibi recitentur. In verbis autem 
istis manifeste praenuntiatur nobis Christi adventus. Ne super 
ambiguo procedamus, scire debetis quod quadruplex legitur 
Christi adventus. Primus est quo venit in carnem. Secundus 
eius adventus est quo venit in mentem. Tertius Christi adven- 
tus est quo venit in rnorte iustorum. Sed quartus Christi ad- 
ventus est quo venit ad iudicandum. 

Primo dico adventus Christi est in carnem. Et non est intel- 
ligendum quod venerit in carnem mutando locum, quia dicit 


Sermone per la prima domenica d'Avvento 


Ecco il tuo re viene mansueto (Ev. Matth. 21, 5). 

Molte sono le meraviglie delle opere divine. Un salmo dice: 
«Le tue opere sono meravigliose» (Ps. 138, 14). Ma nessuna opera 
di Dio è tanto meravigliosa quanto la venuta di Cristo nella car- 
ne. La ragione è che nelle altre opere divine Dio ha impresso la 
sua immagine nelle creature, nell'opera dell’incarnazione Dio ha 
invece impresso sé stesso e sé stesso ha unito alla natura umana 
nell'unità della persona, ossia ha unito la nostra natura a sé; e se 
non è del tutto possibile comprendere le altre opere divine, quel- 
l'opera, cioè l'incarnazione, è assolutamente fuori dalla portata 
della ragione. [...] 

Ecco il tuo re... 

Queste parole sono tolte dal vangelo che oggi si legge e sono 
tratte da Zaccaria (cfr. Zac. 9, 9), sebbene là si leggano con paro- 
le un po’ differenti. In queste parole, dunque, ci è manifesta- 
mente annunciato l'avvento di Cristo. Per non procedere in mo- 
do incerto, voi dovete sapere che l'avvento di Cristo è quadrupli- 
ce. Il primo è quello in cui venne con la carne. Il secondo suo av- 
vento è quello che avviene nella mente. Il terzo è quello che 
giunge alla morte dei giusti. Il quarto avvento di Cristo è quello 
in cui viene come giudice. 

Per prima cosa si dice che l'avvento di Cristo avviene nella car- 
ne. Non bisogna credere che avvenga nella carne con una muta- 
zione di luogo, perché Dio mediante Geremia dice: «Il cielo e la 
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in leremia: «Caelum et terram ego impleo». Quomodo ergo 
venit in carnem? Dico quod venit in carnem descendens de 
caelo, non dereliquendo caelum, sed assumendo nostram na- 
turam. Unde in Iohanne: «In propria venit». Et quomodo di- 
co quod erat in mundo? Quando «Verbum caro factum est». 

Et videte quod iste adventus inducit alium Christi adven- 
tum, qui est in mentem. Nihil prodesset nobis quod Christus 
venisset in carnem nisi cum hoc venisset in mentem, scilicet 
nos sanctificando. Unde in Iohanne: «Si quis diligit me, ser- 
monem meum servabit, et Pater meus diliget eum et ad cum 
veniemus et mansionem apud eum faciemus». In primo ad- 
ventu venit solum Filius. In secundo adventu venit Filius cum 
Patre ad inhabitandum animam. Per istum adventum qui est 
per gratiam iustificantem, anima liberatur a culpa, non ab 
omni poena, quia confertur gratia, sed nondum confertur glo- 
ria, et propter hoc necessarius est tertius Christi adventus in 
quo venit in morte sanctorum, scilicet quando ipsos recipit ad 
seipsum. Unde in Iohanne: «Si abiero» in passione, et «para- 
veto vobis locum», tollendo obstaculum, «iterum veniam ad 
vos», scilicet in morte, «et tollam vos ad meipsum», scilicet in 
gloria, «ut ubi sum ego illic et vos sitis». Item in Iohanne di- 
cit: «Ego veni ut vitam habeant», scilicet praesentiam in ani- 
mabus, «et abundantius habeant», scilicet per gloriae partici- 
pationem. Quartus Christi adventus erit ad iudicandum, scili- 
cet quando Dominus veniet ad iudicium, et tunc gloria sanc- 
torum redundabit usque ad corpus et resurgent mortui. Unde 
in lohanne: «Venit hora et nunc est quando omnes qui sunt 
in monumentis audient vocem Filii Dei et procedent qui bona 
egerunt in resurrectionem vitae». Et propter istos quattuor 
Christi adventus celebrat forte Ecclesia quattuor dominicas de 
Christi adventu. 

In ista autem dominica celebrat de primo Christi adventu, 
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terra io riempio» (Jer. 23, 24). In che modo dunque venne nella 
carne? Dico che venne nella carne discendendo dal cielo senza la- 
sciare il cielo, ma assumendo la nostra natura. Onde Giovanni di- 
ce: «Venne nelle sue cose» (Ev. Io. 1, 11). E perché sostengo allo- 
ra che era nel mondo? Perché «il Verbo si è fatto carne» (Ev. Io. 
1, 14). 

Capite che questo avvento conduce al secondo avvento, che si 
compie nella mente?. Niente gioverebbe a noi che Cristo sia ve- 
nuro nella carne se di conseguenza non venisse anche nella men- 
te, cioè santificandoci. Per questo in Giovanni si dice: «Se qual- 
cuno mi ama, conserva la mia parola, e mio Padre lo ama e verre- 
mo a lui e faremo in lui la nostra casa» (Ev. Io. 14, 23). Nel pri- 
mo avvento viene solo il Figlio. Nel secondo il Figlio viene con il 
Padre per abitare l'anima?. Grazie a questo avvento, che si com- 
pie per la grazia giustificante, l’anima è liberata dalla colpa, an- 
che se non da ogni pena, perché le è conferita la grazia ma non 
ancora le è conferita la gloria, e per questo è necessario il terzo 
avvento di Cristo, nel quale egli viene alla morte dei santi, cioè 
quando egli li riceve in sé stesso. Per cui in Giovanni si dice: «Se 
me ne andrò», e intende nella passione, «e preparerò un luogo 
per voi», togliendo l'ostacolo, «di nuovo verrò a voi», cioè alla vo- 
stra morte, «e vi prenderò presso di me», cioè nella gloria, «affin- 
ché dove sono io siate anche voi» (Ev. Io. 14, 3). Per questo anco- 
ra in Giovanni si dice: «Io venni affinché abbiano la vita», cioè la 
sua presenza nelle anime, «e perché l'abbiano in abbondanza», 
cioè per partecipazione alla gloria (Ev. Jo. 10, 10). Il quarto av- 
vento di Cristo sarà per giudicare, cioè quando il Signore verrà 
per il giudizio, e allora la gloria dei santi traboccherà fino al cor- 
po e i morti risorgeranno. Per cui in Giovanni si dice: «Verrà l'o- 
ra, ed è già qui, quando tutti quelli che sono nelle tombe udran- 
no la voce del Figlio di Dio e quelli che hanno fatto il bene risor- 
geranno» (Ev. Io. 5, 28-9). Per questi quattro avventi la Chiesa 
celebra le quattro domeniche di avvento’. 

In questa domenica si celebra il primo avvento di Cristo, e 
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et possumus in verbis propositis quattuor videre: primo ad- 
ventus Christi demonstrationem ibi: «Ecce»; secundo venientis 
conditionem ibi: «Rex tuus»; tertio venientis utilitatem: «venit 
tibi»; quarto veniendi modus ibi: «mansuetus». [...] 

Primo dico per «ecce» solemus intelligere rei certificatio- 

nem. Quando aliquis vult certificare dicit: «Ecce». Unde in 
Genesi dicit Domínus: «Ecce statuam pactum meum vobi- 
scum et cum semine vestro post vos. Arcum meum ponam in- 
ter me et vos», scilicet in signum pacis. Per arcum istum signi- 
ficatur Dei Filius, quia sicut arcus generatur ex reverberatione 
„solis ad nubem aquosam, sic Christus generatus est ex Verbo 
Dei et ex natura humana quae est sicut nubes, et sicut anima 
et caro unus est homo, ita Deus et homo unus est Christus; et 
de Christo dicitur quod ascendit super nubem levem, id est 
super naturam humanam sibi eam uniendo. [...] 

Secundo per «ecce» solemus intelligere temporis determina- 
tionem. In adventu Christi ad iudicium non est nobis tempus 
determinatum. [...] Sed in adventu Christi in carnem fuit no- 
bis tempus determinatum. Unde Ieremias: «Ecce dies venient, 
et suscitabo David germen iustum, et regnabit et sapiens 
etit». 

Tertio per «ecce» solemus intelligere rei manifestationem. 
Quidam adventus Dei ad nos est occultus, scilicet adventus 
quo venit in mentem, et iste non potest sciri per certificatio- 
nem. Unde Iob: «Si venerit ad me non videbo eum et si abie- 
rit non intelligam». Sed in adventu in carnem Christus mani- 
festus et visibilis venit. Unde Isaias: «Propter hoc intelliget 
populus meus nomen meum, quia ego ipse qui loquebar ecce 
adsum». Et lohannes digito eum demonstravit ut praesentem 
dicens: «Ecce agnus Dei». Zachatias veto demonstravit eum 
per «ecce» ut futurum. 
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possiamo vedere nelle parole proposte quattro aspetti: in primo 
luogo mostra l'avvento di Cristo: «ecco»; in secondo si indica la 
condizione di colui che viene: «il tuo re»; in terzo l’utilità di colui 
che viene: «viene per te»; in quarto luogo il modo in cui viene: 
«mansueto». [...] 

In primo luogo intendiamo con «ecco» la certificazione di una 
cosa. Quando qualcuno vuole rendere certa una cosa, dice: «ec- 
co». Per questo nella Genesi Dio dice: «Ecco stabiliró un patto tra 
me e voi e con la vostra discendenza dopo di voi. Il mio arcobale- 
no potró tra me e voi» (Gen. 9, 9. 13), cioè in segno di pace. Con 
quest'arcobaleno si intende il Figlio di Dio, perché come l'arco- 
baleno è generato dal riverbero della luce solare sulle nubi piene 
d'acqua, così Cristo è generato dal Verbo di Dio e dalla natura 
umana, che è come le nubi; e come l’anima e la carne fanno un 
solo uomo, così Dio e l'uomo fanno un solo Cristo; e di Cristo si 
dice che sale sopra la nube leggera (Is. 19, 1), cioè sopra la natura 
umana che unisce a sé. [...] 

In secondo luogo per «ecco» siamo soliti intendere una deter- 
minazione di tempo. Nell'avvento di Cristo per il giudizio non ci 
€ indicato un tempo determinato. [...] Ma per l'avvento di Cristo 
nella carne il tempo fu indicato con precisione, per cui dice Gere- 
mia: «Ecco verranno i giorni in cui susciteró per Davide un ger- 
moglio giusto, che regnerà e sarà sapiente» (ler. 23, 5). 

In terzo luogo per «ecco» siamo soliti intendere la manifesta- 
zione di una cosa. Un certo avvento di Dio ci è occulto; cosi il suo 
avvento nella mente, perché questo non si può sapere per certifi- 
cazione. Per cui Giobbe: «Se verrà a me, io non lo vedrò; e se 
partirà, non me ne accorgerò» (Job 9, 11). Ma venendo nella car- 
ne egli venne manifesto e visibile. E per questo dice Isaia: «Perciò 
il mio popolo intenderà il mio nome, perché io stesso, che gli 
parlavo, ecco sono presente» (Is. 52, 6); e Giovanni con il dito lo 
mostrò ai presenti, dicendo: «Ecco l'agnello di Dio» (Ev. Io. 1, 
29. 36); Zaccaria poi lo mostrò nel futuro, quando disse: «Ecco» 


(Zac. 9, 9). 
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Quarto per «ecce» solemus intelligere hominum conforta- 
tionem et hoc in duobus. Si homo patitur molestias ab inimi- 
cis suis et inimici eius subiuguntur ei, dicit: «Ecce». Unde in 
Threnis: «Aperuerunt inimici mei os suum, en venit dies 
quam desideravi». Similiter quando homo consequitur ali- 
quid boni quod diu desideravit, «ecce» dicit. Unde Psalmus: 
«Ecce quam bonum et quam iucundum habitare fratres in 
unum» etc... Ista duo consecuti sumus in adventu Christi, 
quia liberatus est homo de insultibus daemonum et gaudet de 
spe adepta. Isaias: «Dicite pusillanimis: confortamini, nolite 
timere: ecce Deus vester ultionem adducet de inimicis vestris, 
ipse veniet et salvabit vos». [...] 


Super epistolam Pauli ad Philippenses 


LECTIO SECUNDA 


[...] 57. Dicit ergo «sed semetipsum», etc. Sed quia erat 
plenus divinitate, numquid ergo evacuavit se divinitate? Non, 
quia quod erat, permansit et quod non erat, assumpsit. Sed 
hoc est intelligendum secundum assumptionem eius quod 
non habuit, sed non secundum assumptionem eius quod ha- 
buit. Sicut enim descendit de caelo, non quod desineret esse 
in caelo, sed quia incepit esse novo modo in terris, sic etiam se 
exinanivit, non deponendo divinam naturam, sed assumendo 
naturam humanam. 

Pulchre autem dicit «exinanivit». Inane enim opponitur 
pleno. Natura autem divina satis plena cst, quia ibi est omnis 
bonitatis perfectio. Ex. XXXIII: «Ostendam tibi omne bo- 
num». Natura autem humana, et anima non est plena, sed in 


COMMENTO ALLA LETTERA DI SAN PAOLO AI FILIPPESI 175 


In quarto luogo per «ecco» siamo soliti intendere la consolazio- 
ne degli uomini, e questo in due modi. Se un uomo soffre offesa 
dai suoi nemici o se i suoi nemici sono da lui soggiogati, si dice: 
«ecco». Per cui si legge nelle Lazzentazioni: «I miei nemici apriro- 
no la loro bocca, e viene il giorno che ho desiderato» (Lam. 2, 
16). Egualmente, quando un uomo consegue qualcosa di buono 
che aveva desiderato, dice: «ecco». Per cui nel Salmo si legge: «Ec- 
co quanto è buono e bello che i fratelli stiano insieme» (Ps. 132, 
1). Queste due cose si sono raggiunte con l'avvento di Cristo, 
perché l'uomo è stato liberato dagli attacchi del demonio e gode 
di una speranza compiuta. In Isaia si legge: «Dite ai cuori smarri- 
ti: confortatevi e non vogliate temete; ecco il vostro Dio, che vi 
vendicherà nei vostri nemici; egli stesso verrà e vi salverà» (Is. 35, 


4). [...] 


Commento alla lettera di san Paolo ai Filippesi 
SECONDA LEZIONE 


[...1 57. Dice dunque: «Ma umilió sé stesso» ecc. (Ep. Phi. 2, 
7). Ma poiché era pieno di divinità, forse per questo si spogliò 
della divinità? No, perché rimase ciò che era e assunse ciò che 
non era. Ma questo deve essere inteso secondo l'assunzione di ciò 
che non aveva, non secondo l'assunzione di ció che aveva. Come 
infatti è disceso dal cielo, non perché cessasse di essere in cielo, 
ma perché cominciò ad essere in un nuovo modo sulla tetra, così 
anche si esinani, non abbandonando la natura divina, ma assu- 
mendo la natura umana! . 

Dice con una bella espressione «si umiliò» (exznanivit). Il vuo- 
to si oppone infatti al pieno. Ma la natura divina è abbastanza 
piena perché in essa c'è tutta la perfezione della bontà: «Ti mo- 
strerò tutto il bene» (Ex. 33, 19). La natura umana e l’anima non 
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potentia ad plenitudinem; quia est facta quasi tabula rasa. Est 
ergo natura humana inanis. Dicit ergo «exinanivit», quia na- 
turam humanam assumpsit. 

58. Tangit ergo, primo, naturae humanae assumptionem, 
dicens formam servi accipiens. Homo enim ex sua creatione 
est servus Dei, et natura humana est forma servi. Ps. XCIX: 
«Scitote quoniam Dominus ipse est Deus» etc. Is. XLII: «Ecce 
servus meus» etc. Ps. HI: «Tu autem, Domine, susceptor meus 
es» etc. 

Cur dicitur convenientius formam servi, quam servum? 
Quia servus est nomen hypostasis vel suppositi, quod non est 
assumptum sed natura: quod enim suscipitur, distinguitur a 
suscipiente. Non ergo Filius Dei assumpsit hominem; quia 
daretur intelligi quod homo esset aliud a Filio Dei, cum ta- 
men Filius Dei factus sit homo. Accepit ergo naturam in per- 
sona sua, ut esset idem in persona filius Dei et filius hominis. 

59. Secundo tangit naturae conformitatem, dicens in simi- 
litudinem hominum factus, scilicet secundum speciem. Hebr. 
II: «Debuit per omnia fratribus assimilari». 

Et si dicas quod in Domino Iesu Christo non convenit spe- 
ciem accipere, verum est, qua resultet ex divinitate et huma- 
nitate, quasi divinitas et humanitas convenissent in unam na- 
tutam communem. Unde sequeretur quod divina natura (ut 
ita loquar) mutaretur. 

60. Tertio naturae humanae conditiones ponit, dicens et 
habitu inventus ut homo, quia defectus omnes et proprietates 
continentes speciem, praeter peccatum, suscepit. Et ideo ha- 
bitu inventus ut homo, scilicet in exteriori conversatione, quia 
esuriit ut homo, fatigatus fuit, et huiusmodi. Hebr. IV: «Ten- 
tatum per omnia pro similitudine absque peccato». Bar. Ill: 
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sono invece piene, ma potenzialmente orientate verso la pienez- 
za; perché esse sono fatte come una tabula rasa. Per questo la na- 
tura umana è vuota. Perciò dice «si esinani», perché assunse la na- 
tura umana. 

58. Tratta dunque per prima cosa l'assunzione della natura 
umana dicendo che assunse la forma del servo. L'uomo infatti dal 
momento in cui è stato creato è servo di Dio, e la natura umana è 
la forma del servo: «Sappiate che il Signore è Dio» ecc. (Ps. 99, 
3); «Ecco il mio servo» ecc. (Is. 42, 1); «Ma tu, Signore, sei la mia 
difesa» ecc. (Ps. 3, 4). 

Perché si dice più convenientemente la forma del servo piutto- 
sto che il servo? Perché servo è nome dell’ipostasi o dell’indivi- 
duo, cosa che non viene assunta, mentre viene assunta la natura: 
infatti ciò che si riceve, si distingue da chi lo riceve. Perciò il Fi- 
glio di Dio non ha assunto l’uomo; perché in tal caso si intende- 
rebbe che l’uomo sia altro dal Figlio di Dio, mentre il Figlio di 
Dio si è fatto uomo. Ha ricevuto perciò la natura nella sua perso- 
na, perché fosse la stessa cosa nella persona il Figlio di Dio e il fi- 
glio dell'uomo. f 

59. Per seconda cosa tratta della conformità della natura, di- 
cendo che si fece a somiglianza dell’uomo, cioè secondo la specie 
umana: «Doveva rendersi in tutto simile ai fratelli» (Ep. Her. 2, 
17). 

E se tu dicessi che nel Signore Gesù Cristo non conviene rice- 
vere la specie, sarebbe vero, perché risulterebbe formata di divi- 
nità e di umanità, come se la divinità e l'umanità si fossero riuni- 
te in una sola natura comune. Da ciò seguirebbe che la natura di- 
vina, per così dire, è soggetta al mutamento. 

60. Per terza cosa pone le condizioni della natura umana, di- 
cendo che assunse l'aspetto dell'uomo, perché assunse tutti i di- 
fetti e le proprietà che contenevano la specie, ad eccezione del 
peccato. E per questo assunse l'aspetto dell'uomo, cioè nel com- 
portamento esterno, perché ebbe fame, provò la fatica, e simili: 
«Fu provato in ogni cosa, a somiglianza di noi, escluso il peccato» 
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«Post haec in terris visus est, et cum hominibus convetsatus est». 
Et sic habitum possumus referre ad exteriores habitudines. 
61. Vel habitu, quia ipsam humanitatem accepit quasi ha- 

bitum. Est autem habitus quadruplex. Unus mutat haben- 

tem, et ipse non mutatur, ut stultus per sapientiam. Alius 
mutatur et mutat, ut cibus. Alius, qui nec mutat, nec muta- 
tur, ut annulus adveniens digito. Alius, qui mutatur, et non 
mutat, ut vestimentum. Et per hanc similitudinem natura hu- 
mana in Christo dicitur habitus, qui sic advenit divinae perso- 
nae, quod non mutavit ipsam; sed mutata est in melius, quia 
impleta est gratia et veritate. Ev. Io. I: «Vidimus gloriam eius, 
gloriam quasi Unigeniti a Patre, plenum gratiae et veritatis». 

Dicit ergo in similitudinem hominum factus, ita tamen 
quod non mutatur, quia habitu inventus est ut homo. [...] 

64. Est ergo homo, sed valde magnus, quia idem est Deus 
et homo, et tamen humiliavit se. Sir. III: «Quanto maior es, 
humilia te in omnibus». Ev. Matth. XI: «Discite a me, quia 
mitis sum et humilis corde». [...] 


Ufficium de festo Corporis Christi 
AD VESPERAS 


Pange, lingua, gloriosi 
corporis mysterium 
sanguinisque pretiosi, 
quem in mundi pretium 
fructus ventris generosi 
rex effudit gentium. 
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(Ep. Hebr. 4, 15) e: «Dopo questo è apparso sulla terra e ha vis- 
suto fra gli uomini» (Bar. 3, 38). 

E così possiamo riferire la forma umana al comportamento 
esteriore? 

61. O nell'abito, perché assunse la stessa umanità come se 
fosse un abito. Ma è un abito quadruplice. Uno muta chi lo pos- 
siede, mentre esso non si muta, come lo stolto con la sapienza. 
Un altro si muta e muta, come il cibo. Un altro, che non muta né 
si muta, come l'anello che s'infila al dito. Un altro, che si muta e 
non muta, come il vestito. E per questa similitudine la natura 
umana ín Cristo viene detta abito, perché riveste la persona divi- 
na senza mutarla; ma essa si è mutata in meglio, perché è riempi- 
ta di grazia e verità: «Vedemmo la sua gloria, gloria come di Uni- 
genito dal Padre, pieno di grazia e di verità» (Ev. Io. 1, 14). 

Dice perció fatto a somiglianza dell'uomo, ma ín modo tale 
che non si muta, perché ha assunto l'aspetto di uomo. [...] 

64. È perciò uomo, ma molto grande, perché è una stessa cosa 
Dio e l’uomo, e tuttavia si è umiliato: «Quanto più sei grande, 
tanto più umiliati in tutte le cose» (Szr. 3, 20) e: «Imparate da 
me, che sono mite e umile di cuore» (Ev. Matth. 11, 29). [...] 


Officio per la festa del Corpo di Cristo 


AI VESPRI! 


Celebra, o lingua, il mistero 
del corpo glorioso 

e di quel sangue prezioso 
che, a riscatto del mondo, 

versò colui che è il frutto d’un grembo 
generoso, il re delle genti. 
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Nobis natus, nobis datus 
ex intacta Virgine 

et in mundo conversatus 
sparso verbi semine 

sui moras incolatus 
miro clausit ordine. 


In supremae nocte cenae 
recumbens cum fratribus 
observata lege plene 
cibis in legalibus 
cibum turbae duodenae 
se dat suis manibus. 


Verbum caro panem verum 
verbo carnem efficit, 

fitque sanguis Christi merum; 
etsi sensus deficit, 

ad firmandum cor sincerum 
sola fides sufficit. 


Tantum ergo sacramentum 
veneremur cernui, 

et antiquum documentum 
novo cedat ritui, 

praestet fides supplementum 
sensuum defectui. 


Genitori genitoque 
laus et iubilatio, 

salus, honor, virtus quoque 
sit et benedictio, 

procedenti ab utroque 
compar sit laudatio. 
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Nato per noi, a noi largito 
da una Vetgine intatta, 

dimorato che ebbe nel mondo 
e sparso il seme della parola, 

troncó gli indugi della sua dimora di straniero 
con un ordine mirabile?. 


Nella notte della cena suprema, 
reclinato tra fratelli, 

osservata rigorosamente la legge 
sui cibi legali, 

al gruppo di dodici dà in cibo sé stesso, 
con le proprie mant. 


Il Verbo fatto carne fa catne 
col suo verbo il vero pane; 

diviene sangue di Cristo il vino schietto; 
quand'anche il senso viene meno, 

a rafforzare un cuor sincero 
la fede basta da sola. 


Veneriamo dunque, prostrandoci, 
un mistero cosi grande?; 

e gli antichi insegnamenti 
cedano al nuovo rito: 

la fede porga il suo aiuto, 
dove il senso viene meno. 


AI genitore e al generato 
lode e giubilo, 

saluto, onore, e anche valore, 
e benedizione; 

e a colui che procede dall’uno e dall'altro 
si elevi una lode pari‘. 
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AD LAUDES 


Verbum supernum prodiens 
nec Patris linquens dexteram, 
ad opus suum exiens 

venit ad vitae vesperam. 


In mortem a discipulo 
suis tradendus aemulis 
prius in vitae ferculo 
se tradidit discipulis. 


Quibus sub bina specie 
carnem dedit et sanguinem, 
ut duplicis substantiae 
totum cibaret hominem. 


Se nascens dedit socium, 
convescens in edulium, 
se moriens in pretium, 
se regnans dat in praemium. 


O salutaris hostia, 
quae caeli pandis ostium, 
bella premunt hostilia, 
da robur, fer auxilium. 


Uni trinoque Domino 
sit sempiterna gloria, 
qui vitam sine termino 
nobis donet in patria. 
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ALLE LODI 


Il Verbo superno procedendo, 
senza lasciare la destra del Padre, 
e facendosi innanzi a eseguire il suo compito, 
venne al vespro della vita?. 


Sul punto d'essere consegnato 
da un discepolo in mano degli emuli 
perché l'uccidessero, si consegnò da sé 
in cibo di vita ai discepoli. 


Ai quali, sotto la doppia apparenza$, 
porse Ja carne e il sangue, 
-per cibare tutto l’uomo 
nella doppia sostanza. 


Nascendo, si diede in compagno; 
desinando, si diede in cibo; 
morendo, si diede in prezzo di riscatto; 
regnando, si dà in premio’. 


O ostia della salvezza, 
che disserri la porta del cielo, 
le guerre premono ostilmente, 
porgi tu la forza, porta l'aiuto. 


All'uno e trino Signore 
sia gloria sempiterna; 
€ ci doni lui, nella patria, 
la vita senza termine. 
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SEQUENTIA 


Lauda, Sion, salvatorem, 
lauda ducem et pastorem 

in hymnis et canticis. 
Quantum potes, tantum aude 
quia maior omni laude, 

nec laudare sufficis. 


Laudis thema specialis 
panis vivus et vitalis 
hodie proponitur, 
quem in sacrae mensa cenac 
turbae fratrum duodenae 
datum non ambigitur. 


Sit laus plena, sit sonora, 

sit iucunda, sit decora 
mentis iubilatio; 

dies enim sollemnis agitur, 

in qua mensae prima recolitur 
huius institutio. 


In hac mensa novi regis 
novum pascha novae legis 
phase vetus terminat: 
vetustatem novitas, 
umbram fugat veritas, 
noctem lux eliminat. 


Quod in cena Christus gessit, 
faciendum hoc expressit 

in sui memoriam: 
docti sacris institutis 
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SEQUENZA 


Loda, o Sion, il salvatore; 

loda il condottiero e il pastore, 
in inni e cantici. 

Quanto puoi, tanto osa, 

perché è superiore a ogni lode, 
né tu ce la faresti a lodarlo8. 


In tema speciale di lode 
oggi vien proposto quel pane 
medesimo, vivo e vitale, 
che senza dubbio fu servito a mensa, 
nella sacra cena, 
al gruppo dei dodici fratelli. 


Sia lode piena, sia sonante; 

sia gioconda, sia bella 
la esultanza della mente: 

si commemora il giorno 

quando fu istituita la prima volta 
questa mensa. 


In questa mensa del nuovo re, 
la nuova pasqua della nuova legge 
pone termine all'antico fase?. 
La novità caccia in fuga 
la vetustà, la verità l'ombra; 
la luce elimina la notte. 


Quel che lui aveva fatto durante la cena, 
Gesù volle che lo si facesse noi 

in sua memoria: 
in ossequio a una istituzione, 
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panem vinum in salutis 
consecramus hostiam. 


Dogma datur christianis, 
quod in carnem transit panis 
et vinum in sanguinem; 
quod non capis, quod non vides, 
animosa firmat fides 
praeter rerum ordinem. 


Sub diversis speciebus, 

signis tantum et non rebus 
latent res eximiae, 

cato cibus, sanguis potus, 

manet tamen Christus totus 
sub utraque specie. 


A sumente non concisus, 

non confractus, non divisus, 
integer accipitur; 

sumit unus, sumunt mille, 

quantum isti, tantum ille, 
nec sumptus consumitur. 


Sumunt boni, sumunt rnali, 
sorte tamen inaequali 
vitae vel interitus; 
mors est malis, vita bonis; 
vide, paris sumptionis 
quam sit dispar exitus. 


Fracto demum sacramento 
ne vacilles, sed memento 
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così sacra, noi consacriamo il pane e il vino 
in ostia di salvezza. 


È dogma per i cristiani, 

che il pane passa in carne, 
il vino in sangue: 

quanto non intendi, quanto non vedi, 

una fede piena di coraggio lo dà per fermo, 
oltre l'ordine delle cose. 


Sotto specie differenti si nascondono cose eccelse, 
solo per ciò che è il segno esterno, 
non per ciò che è la cosa: 
cibo è la carne, bevanda il sangue, 
e tuttavia Cristo rimane intero cosi sotto l'una 
come sotto l'altra specie. 


Da chi lo riceve, non ritagliato, 
non spezzato, non suddiviso, 
ma integro vien preso; 
lo riceve uno, lo ricevono mille; 
quanto questi, tanto quello; 
né ricevuto si consuma. 


Lo ricevono i buoni, lo ricevono i cattivi, 
con esito tuttavia ineguale, 

di vita ovvero di morte: 
di morte ai cattivi, di vita ai buoni. 
Vedi, d'un eguale riceverlo, 

quanto è diverso il risultato!!0 


Quando vien spezzato il sacramento, 
tu non vacillare, ricorda 
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tantum esse sub fragmento, 
quantum toto tegitur. 


Nulla rei fit scissura, 

signi tantum fit fractura, 

qua nec status nec statura 
signati minuitur. 


Ecce, panis angelorum, 
factus cibus viatorum, 
vere panis filiorum, 

non mittendus canibus. 


In figuris praesignatur: 

cum Isaac immolatur, 

agnus paschae deputatur, 
datur manna patribus. 


Bone pastor, panis vere, 

Iesu nostri miserere, 

tu nos pasce, nos tuere, 

tu nos bona fac videre 
in terra viventium. 


Tu qui cuncta scis et vales, 
qui nos pascis hic mortales, 
tu nos ibi commensales, 
coheredes et sodales 

fac sanctorum civium. 
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che tanto è presente Cristo sotto un frammento 
quanto sotto il tutto. 


Non si ha scissione della sostanza; 
la frattura ha luogo in ciò solo che è segno, 
e con essa non si menoma 

né stato né statura di chi è significato. 


Ecco il pane degli angeli, 
divenuto il cibo di chi ancora è in viaggio; 
veramente un pane per i figliuoli, 

da non buttare ai cani!!. 


È anticipato simbolicamente!?: 

quando Isacco è immolato, 

l’agnello viene scelto per la pasqua e quando la manna 
è data agli antenati. 


Pastore buono, veramente pane, 

Gesù, abbi pietà di noi!5; 

tu alimentaci, tu proteggici; 

tu facci vedere le cose buone 
nella terra dei vivi. 


Tu che sai tutto e tutto vali, 
che mentre siamo mortali quaggiù ci pasci, 
tu lassù prendici a commensali, 
coeredi e compagni 
dei cittadini santi!4. 
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Summa contra Gentiles 


LIBER QUARTUS 


Cap. XLI: Quomodo oporteat intelligere 
incarnationem Filii Dei 


[...] His igitur remotis per supra dicta, necessarium est po- 
nere talem fuisse unionem Verbi et hominis ut neque ex dua- 
bus una natura conflata sit; neque Verbi ad humanam natu- 
ram talis fuerit unio sicut est alicuius substantiae, puta homi- 
nis, ad exteriora, quae accidentaliter se habent ad ipsum, ut 
domus et vestimentum; sed Verbum in humana natura sicut 
in sibi propria facta per incarnationem, subsistere ponatur; ut 
et corpus illud vere sit corpus Verbi Dei; et similiter anima; et 
Verbum Dei vere sit homo. Et quamvis haec unio perfecte ab 
homine non valeat explicari, tamen, secundum modum et fa- 
cultatem nostram, conabimur aliquid dicere ad aedificatio- 
nem fidei, ut citca hoc mysterium fides catholica ab infideli- 
bus defendatur. 

In omnibus autem rebus creatis nihil invenitur huic unioni 
tam simile sicut unio animae ad corpus: et maior esset simili- 
tudo, ut etiam Augustinus dicit, contra Felicianum, si esset 
unus intellectus in omnibus hominibus, ut quidam posue- 
runt, secundum quos oporteret dicere quod intellectus prae- 
existens hoc modo de novo conceptui hominis uniatur ut ex 
utroque fiat una persona, sicut ponimus Verbum pracexistens 
humanae naturae in personam unam uniri. Unde et propter 
hanc similitudinem utriusque unionis, Athanasius dicit, in 
Symbolo, quod, «sicut anima rationalis et caro unus est ho- 
mo, ita Deus et homo unus est Christus». Sed cum anima ra- 
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Somma contro i Gentili 


LIBRO QUARTO 


cap. XLI: In che modo si deve intendere 
l'incarnazione del figlio di Dio 


[...] Perciò!, dopo aver escluso tutto questo con quanto sopra 
abbiamo detto, è necessario ammettere che l'unione del Verbo 
con l'uomo fu tale da non formare delle due un'unica natura; né 
l'unione del Verbo con la natura umana fu tale da somigliare a 
quella di una sostanza, per esempio di un uomo con le cose ester- 
ne, come la casa o il vestito, che hanno un rapporto accidentale 
con essa. Ma si deve ammettere che il Verbo sussiste nella natura 
umana, che egli ha fatto propria mediante l'incarnazione; cosic- 
ché persino quel corpo sia veramente il corpo del Verbo di Dio; e 
così pure l’anima; e in modo che il Verbo di Dio sia veramente 
un uomo. Sebbene questa unione non possa essere spiegata per- 
fettamente da noi uomini, tuttavia ci sforzeremo, secondo le no- 
stre capacità, di dire qualche cosa ad edificazione della fede, cioè 
per difendere dagli increduli la fede cattolica circa questo mi- 
stero. 

Ora, tra tutte le cose create non c'è nulla che più somigli a 
quest'unione che l'unione dell’anima col corpo, e si avrebbe una 
somiglianza anche maggiore, spiega S. Agostino? nel cozzro Fe/z- 
cigno, se esistesse un unico intelletto per tutti gli uomini, come 
alcuni hanno pensato, cosicché bisognerebbe dire che l'intelletto, 
in tal modo preesistente, si unitebbe di volta in volta all’intelle- 
zione umana in modo da formare un’unica persona, come am- 
mettiamo appunto che il Verbo preesistente si unisce alla natura 
umana in unità di persona. Ecco perché per questa somiglianza 
di codeste due unioni, Atanasio afferma nel suo Sizzbo/o: «Come 
l'anima razionale e la carne sono un unico uomo, cosi Dio e l'uo- 
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tionalis uniatur corpori et sicut materiae et sicut instrumento, 
non potest esse similitudo quantum ad primum modum 
unionis: sic enim ex Deo et homine fieret una natura, cum 
materia et forma proprie naturam constituant speciei. Relin- 
quitur ergo ut attendatur similitudo secundum quod anima 
unitur corpori ut instrumento. Ad quod etiam dicta antiquo- 
rum doctorum concordant, qui humanam naturam in Christo 
«organum quoddam divinitatis» posuerunt, sicut et ponitur 
corpus organum animae. 

Aliter enim est animae organum corpus et eius partes, et 
aliter exteriora instrumenta. Haec enim dolabra non est pro- 
prium instrumentum, sicut haec manus: per dolabram enim 
multi possunt operari, sed haec manus ad propriam operatio- 
nem huius animae deputatur. Propter quod manus est orga- 
num unitum et proprium: dolabra autem instrumentum exte- 
rius et commune. Sic igitur et in unione Dei et hominis consi- 
derari potest. Omnes enim homines comparantur ad Deum ut 
quaedam instrumenta quibus operatur: «Ipse enim est qui 
operatur in nobis velle et perficere pro bona voluntate», se- 
cundum apostolum, Ep. PAZ. Il. Sed alii homines comparan- 
tur ad Deum quasi instrumenta extrinseca et separata: moven- 
tur enim a Deo non ad operationes proprias sibi tantum, sed 
ad operationes communes omni rationali naturae, ut est intel- 
ligere veritatem, diligere bona, et operari iusta. Sed humana 
natura in Christo assumpta est ut instrumentaliter operetur ea 
quae sunt operationes propriae solius Dei, sicut est mundare 
peccata, illuminare mentes per gratiam, et introducere in per- 
fectionem vitae aeternae. Comparatur igitur humana natura 
Christi ad Deum sicut instrumentum proprium et coniunc- 
tum, ut manus ad animam. 

Nec discrepat a rerum naturalium consuetudine quod ali- 
quid sit naturaliter proprium instrumentum alicuius quod ta- 
men non est forma ipsius. Nam lingua, prout est instrumen- 
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mo sono l’unico Cristo»?. Siccome però l'anima razionale è unita 
al corpo, sia come alla propria materia sia come al proprio stru- 
mento, va esclusa la somiglianza secondo il primo di codesti mo- 
di: altrimenti Dio e l'uomo verrebbero a formare un'unica natu- 
ra, poiché la materia e la forma costituiscono propriamente la na- 
tura della specie. Perciò rimane la somiglianza secondo la quale 
l’anima è unita al corpo come strumento. E con questo concorda- 
no le affermazioni degli antichi Dottori, i quali ritenevano che la 
natura umana in Cristo «è precisamente uno strumento della di- 
vinità», appunto come il corpo è lo strumento dell’ animat. 

Il corpo infatti, come le sue parti, è per l'anima uno strumen- 
to in maniera diversa dagli altri strumenti. Questa scure, cioè, 
non è uno strumento proprio come la mano: poiché una scure 
molti possono adoperarla, mentre questa mano è deputata solo 
all'operazione di quest'anima. Perciò la mano è uno strumento 
unito e proprio: mentre la scure è uno strumento esterno e comu- 
ne. Ciò si può dunque applicare anche all'unione di Dio con 
l’uomo. Ebbene, tutti gli uomini si possono riferire a Dio come 
strumenti di cui egli si serve per agire: poiché, come dice l'apo- 
stolo, «egli opera in noi il volere e il fare secondo la buona volon- 
tà» (Ep. Phil. 2, 13). Ma mentre gli altri uomini stanno a Dio co- 
me strumenti esterni e separati, poiché sono mossi da Dio a delle 
opere che non sono esclusive di Dio stesso, bensì ad opere che so- 
no comuni a tutte le creature ragionevoli, come la conoscenza 
della verità, l'amore del bene, e l'agire secondo giustizia; la na- 
tura urnana fu assunta in Cristo per compiere strumentalmente 
operazioni che sono proprie di Dio soltanto: mondare dai pecca- 
ti, illuminare le menti mediante la grazia e introdurre alla perfe- 
zione della vita eterna. Perciò la natura umana di Cristo sta a Dio 
come uno strumento proprio e congiunto, ossia come la mano sta 
all'anima. 

Né si scosta dalla consuetudine della natura che una cosa sia lo 
strumento proprio di un dato essere, il quale tuttavia non è la sua 
forma. La lingua infatti, quale strumento della parola, & lo stru- 
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tum locutionis, est proprium organum intellectus: qui tamen, 
prout philosophus probat, nullius partis corporis actus est. Si- 
militer etiam invenitur aliquod instrumentum quod ad natu- 
ram speciei non pertinet, et tamen ex parte materiae competit 
huic individuo: ut sextus digitus, vel aliquid huiusmodi. Ni- 
hil igitur prohibet hoc modo ponere unionem humanae natu- 
rae ad Verbum quod humana natura sit quasi Verbi instru- 
mentum non separatum sed coniunctum, nec tamen humana 
natura ad naturam Verbi pertinet, nec Verbum est eius for- 
ma; pertinet tamen ad eius personam. 

Praedicta tamen exempla non sic posita sunt ut omnimoda 
similitudo in his sit requirenda: intelligendum est enim Ver- 
bum Dei multo sublimius et intimius humanae naturae po- 
tuisse uniri quam anima qualicumque proprio instrumento: 
praecipue cum toti humanae naturae mediante intellectu co- 
niunctum dicatur. Et licet Verbum Dei sua virtute penetret 
omnia, utpote omnia conservans et portans, creaturis tamen 
intellectualibus, quae proprie Verbo perfrui possunt et eius 
participes esse, ex quadam similitudinis affinitate, et eminen- 
tius et ineffabilius potest uniri. 
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mento dell’intelletto, che però come il filosofo dimostra”, non è 
atto di nessuna parte del corpo. Così pure si riscontra qualche 
strumento estraneo alla natura della specie, pur appartenendo a 
questo particolare individuo a causa della materia: per esempio, 
un sesto dito o altre cose del genere. Perciò niente impedisce di 
concepire l'unione della natura umana col Verbo in questo mo- 
do, ossia nel senso che la natura umana sia come lo strumento del 
Verbo, non separato ma congiunto, senza però che la natura 
umana appartenga alla natura del Verbo, pur appartenendo alla 
sua persona, e senza che il Verbo ne sia la forma. 

Tuttavia gli esempi qui non sono stati addotti per riscontrare 
in essi una perfetta somiglianza: poiché bisogna capire che il Ver- 
bo di Dio ha potuto unirsi con la natura umana in una maniera 
molto più sublime e più intima di quanto un'anima possa esserlo 
con qualsiasi suo strumento: soprattutto perché viene affermato 
che egli si unisce alla natura umana intera mediante l’intelletto. 
Ora, il Verbo di Dio, sebbene con la sua virtù penetti tutte le co- 
se, conservandole e sostenendole nell’essere, tuttavia può unirsi 
in un modo più eminente e più ineffabile alle creature intelletti- 
ve, le quali possono propriamente fruire del Verbo ed esserne 
partecipi, in base a una certa affinità, data dalla somiglianza”. 
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Summa theologiae 


TERTIA PARS 


Quaestio prima: De convenientia incarnationis 


ARTICULUS 2 
UTRUM FUERIT NECESSARIUM AD REPARATIONEM HUMANI GENERIS 
VERBUM DEI INCARNARI 


Ad secundum sic proceditur. Videtur quod non fuerit ne- 
cessarium ad reparationem humani generis Verbum Dei incar- 
nari, 

1. Verbo enim Dei, cum sit Deus perfectus, ut in primo 
habitum est, nihil virtutis per carnem assumptam accrevit. Si 
ergo Verbum Dei incarnatum naturam reparavit, etiam abs- 
que carnis assumptione earn potuit reparare. 

2. Praeterea, ad reparationem humanae naturae, quae per 
peccatum collapsa erat, nihil aliud requiri videbatur quam 
quod homo satisfaceret pro peccato. Non enim Deus ab ho- 
mine requirere plus debet quam possit: et, cum pronior sit ad 
miserendum quam ad puniendum, sicut homini imputat ac- 
tum peccati, ita etiam videtur quod ei imputet ad deletionem 
peccati actum contratium. Non ergo fuit necessarium ad repa- 
rationem humanae naturae Verbum Dei incarnati. 

3. Praeterea, ad salutem hominis praecipue pertinet ut 
Deum revereatur: unde dicitur Mal. 1: «Si ego Dominus, ubi 
timor meus? Si Pater, ubi honor meus?». Sed ex hoc ipso ho- 
mines Deum magis reverentur quod cum considerant super 
omnia elevatum, et ab hominum sensibus remotum: unde in 
Ps. 112 dicitur: «Excelsus super omnes gentes Dominus, et su- 
per caelos gloria eius»; et postea subditur: «Quis sicut Domi- 
nus Deus noster?», quod ad reverentiam pertinet. Ergo vide- 
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Somma della teologia 


PARTE TERZA 


Questione prima: La convenienza 
dell'incarnazione 


ARTICOLO 2 
SE L'INCARNAZIONE DEL VERBO DI DIO FOSSE NECESSARIA 
PER LA REDENZIONE DEL GENERE UMANO 


Sembra che non fosse necessaria l'incarnazione del Verbo di 
Dio per la redenzione del genere umano!. Infatti: 

1. Il Verbo divino, essendo perfetto Dio, come vedemmo nel- 
la Prima parte, non acquistò alcuna virtù dal corpo che assunse. 
Se dunque il Verbo divino riparò la nostra natura incarnandosi, 
l’avrebbe potuta riparare anche senza prendere un corpo. 

2. Per la redenzione della natura umana, caduta a causa del 
peccato, si richiedeva soltanto che l'uomo soddisfacesse per il 
peccato. Dio infatti non deve esigere dall'uomo l'impossibile; ed 
essendo più incline a compatire che a punire, come imputò al- 
l’uomo l’atto del peccato, gli dovrebbe ascrivere a distruzione del 
peccato l’atto contrario. Non era dunque necessaria, per redimere 
la natura umana, l’incarnazione del Verbo di Dio. 

3. La salvezza dell'uorno dipende principalmente dal suo ri- 
spetto verso Dio, come ricorda la sacra Scrittura: «Se io sono il Si- 
gnore, dov'è il rispetto a me dovuto? Se io sono il Padre, dov'è il 
mio onore?» (Ma/. 1, 6). Ma il rispetto di Dio nasce negli uomini 
dalla considerazione della sua assoluta trascendenza e della sua 
lontananza dalla sensibilità umana; si legge infatti nei Salmi: 
«Eccelso su tutte le genti è il Signore e al di sopra dei cieli la sua 
gloria» (Ps. 112, 4), e subito dopo: «Chi è come il Signore, Dio 
nostro?» (Pr. 112, 5), parole che si riferiscono al rispetto. Che Dio 
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tur non convenire humanae saluti quod Deus nobis similis 
fieret per carnis assumptionem. 

Sed contra, illud per quod humanum genus liberatur a 
perditione, est necessarium ad humanam salutem. Sed myste- 
rium divinae incarnationis est huiusmodi: secundum illud E». 
Io. 3: «Sic Deus dilexit mundum ut Filium suum Unigenitum 
daret, ut omnis qui credit in ipsum non pereat, sed habeat vi- 
tam aeternam». Ergo necesse fuit ad humanam salutem Deum 
incarnati. 

Respondeo dicendum quod ad finem aliquem dicitur ali- 
quid esse necessarium dupliciter: uno modo, sine quo aliquid 
esse non potest, sicut cibus est necessarius ad conservationem 
humanae vitae; alio modo, per quod melius et convenientius 
pervenitur ad finem, sicut equus necessarius est ad iter. Primo 
modo Deum incarnari non fuit necessarium ad reparationem 
humanae naturae: Deus enim per suam omnipotentem virtu- 
tem poterat humanam naturam multis aliis modis reparare. 
Secundo autem modo necessarium fuit Deum incarnari ad 
humanae naturae reparationem. Unde dicit Augustinus, XIII 
de Trinitate: «Ostendamus non alium modum possibilem 
Deo defuisse, cuius potestati omnia aequaliter subiacent: sed 
sanandae miseriae nostrae convenientiorem alium modum 
non fuisse». 

Et hoc quidem considerari potest quantum ad promotio- 
nem hominis in bono. Primo quidem, quantum ad fidem, 
quae magis certificatur ex hoc quod ipsi Deo loquenti credit. 
Unde Augustinus dicit, XI ge civitate Dez: «Ut homo fiden- 
tius ambularet ad veritatem, ipsa veritas, Dei Filius, homine 
assumpto, constituit atque fundavit fidem». Secundo, quan- 
tum ad spem, quae per hoc maxime erigitur. Unde Augusti- 
nus dicit, XIII ge Trinitate: «Nihil tam necessarium fuit ad 
erigendam spem nostram quam ut demonstraretur nobis 
quantum diligeret nos Deus. Quid vero huius rei isto indicio 
manifestius, quam ut Dei Filius naturae nostrae dignatus est 
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dunque si faccia simile a noi assumendo la nostra carne non sem- 
bra che giovi alla salvezza umana. 

In contrario, alla salvezza umana è necessario ciò che libera 
dalla perdizione il genere umano. Ma con il mistero dell'incatna- 
zione divina si ottiene proprio questo, come dichiara il Vangelo: 
«Dio ha tanto amato il mondo che ha sacrificato il suo Figlio uni- 
genito, affinché ognuno che crede in lui non perisca, ma abbia la 
vita eterna» (Ev. Io. 3, 16). Dunque per la salvezza umana era 
necessario che Dio s'incarnasse?. 

Rispondo: a un fine può essere necessario un mezzo in due 
modi: o così che senza di esso non si possa ottenere il fine, com'è 
necessario Il cibo alla conservazione della vita umana; o così che il 
mezzo agevoli il raggiungimento del fine, com’é necessario un 
cavallo per un viaggio. Ebbene l’incarnazione di Dio non era ne- 
cessaria per la redenzione della natura umana nel primo modo, 
potendo Dio redimerci con la sua onnipotenza in molte altre ma- 
niere. L’incarnazione era invece necessaria per la redenzione 
umana nel secondo modo. Di qui le parole di Agostino: «Dimo- 
striamo che a Dio non mancavano altri mezzi, perché tutto sotto- 
stà ugualmente al suo potere; ma non ne ebbe un altro più con- 
veniente per sanare la nostra misetia»*. 

Tale convenienza può rilevarsi rispetto all'avanzamento del- 
l'uomo nel bene. Primo, quanto alla fede, che acquista maggiore 
sicurezza dal credere alla parola immediata di Dio in persona. 
Perciò Agostino afferma: «Perché l’uomo con più fiducia accedes- 
se alla verità, la verità stessa, il Figlio di Dio, col farsi uomo gettò 
le fondamenta della fede»?. Secondo, quanto alla speranza, che 
nell’incarnazione trova il suo stimolo più efficace: «Nulla», dice 
Agostino, «era tanto necessario a infonderci speranza quanto la 
dimostrazione del grande amore che Dio ci porta. Ma quale se- 
gno poteva essere più chiaro di questo, che il Figlio di Dio si de- 
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inire consortium?», Tertio, quantum ad caritatem, quae maxi- 
me per hoc excitatur. Unde Augustinus dicit in libro Ze cate- 
chizandis rudibus: «Quae maior causa est adventus Domini, 
nisi ut ostenderet Deus dilectionem suam in nobis?». Et po- 
stea subdit: «Si amare pigebat, saltem reamare non pigeat». 
Quarto, quantum ad rectam operationem, in qua nobis exem- 
plum se praebuit. Unde Augustinus dicit, in quodam sermo- 
ne de nativitate Domini: «Homo sequendus non erat, qui vi- 
deri poterat: Deus sequendus erat, qui videri non poterat. Ut 
ergo exhiberetur homini et qui ab homine videretur, et quem 
homo sequeretur, Deus factus est homo». Quinto, quantum 
ad plenam participationem divinitatis, quae vere est hominis 
beatitudo, et finis humanae vitae. Et hoc collatum est nobis 
per Christi humanitatem: dicit enim Augustinus, in quodam 
sermone de nativitate Domint: «Factus est Deus homo, ut ho- 
mo fieret Deus». 

Similiter etiam hoc utile fuit ad remotionem mali. Primo 
enim per hoc homo instruitur ne sibi diabolum praeferat, et 
eum veneretur, qui est auctor peccati. Unde dicit Augustinus, 
XIII de Trinitate: «Quando sic Deo coniungi potuit humana 
natura ut fieret una persona, superbi illi maligni spiritus non 
ideo se audeant homini praeponere quia non habent carnem». 
Secundo, quia per hoc instruimur quanta sit dignitas huma- 
nae naturae, ne eam inquinemus peccando. Unde dicit Augu- 
stinus, in libro Ze vera religione: «Demonstravit nobis Deus 
quam excelsum locum inter creaturas habeat humana natura, 
in hoc quod hominibus in vero homine apparuit». Et Leo Pa- 
pa dicit, in sermone de nativitate: «Agnosce, o christiane, di- 
gnitatem tuam: et divinae consors factus naturae, noli in vete- 
rem vilitatem degeneri conversatione redire». Tertio quia, ad 
praesumptionem hominis tollendam, «gratia Dei, nullis meri- 
tis praecedentibus, in homine Christo nobis commendatur: 
ut dicitur XIII de Trinitate. Quarto, quia «superbia hominis, 
quae maximum impedimentum est ne inhaereatur Deo, per 
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gnò di unirsi con la nostra natura?»$. Terzo, quanto alla carità, 
che nell'incarnazione trova il suo massimo incentivo. Di qui le 
parole di Agostino: «Quale altro fine più grande ha la venuta del 
Signore se non la manifestazione dell'amore di Dio per noi?». E 
conclude: «Se poteva costarci di amare, che almeno non ci costi 
fiamare»’. Quarto, rispetto al ben operare, in cui con l'incarna- 
zione Dio stesso si è fatto nostro modello. «Avevamo l'obbligo», 
spiega Agostino, «non di seguire l’uomo che si vedeva, ma Dio 
che non era visibile. Perciò, per dare all'uomo di poter vedere chi 
doveva seguire, Dio si fece uomo»*. Quinto, quanto alla piena 
partecipazione alla divinità, che è la vera beatitudine dell’uomo e 
il fine della sua vita. Tale piena partecipazione ci viene conferita 
per l'umanità di Cristo: infatti «Dio si è fatto uomo, perché l'uo- 
mo diventasse Dio», scrive Agostino?. 

Altrettanto utile era l’ incarnazione per allontanare l'uomo dal 
male. Primo, perché persuade l'uomo a non stimare il diavolo, 
primo artefice del peccato, al di sopra di sé stesso e a non prestar- 
gli ossequio. Per questo avverte Agostino: «Poiché la natura uma- 
na poté essere unita a Dio cosi intimamente da divenire con lui 
una sola persona, non osino quei superbi spiriti maligni anteporsi 
all'uomo vantandosi della propria incorpoteità»!9. Secondo, l'in- 
carnazione ci insegna quanto sia grande la dignità della natura 
umana, affinché non la macchiamo peccando. «Dio ci ha mostra- 
to quale eminente posto abbia tra le cose create la natura urnana, 
apparendo tra gli uomini come vero uomo», afferma Agostino!!. 
E il papa Leone ammonisce: «Riconosci, o cristiano, la tua dignità 
e, fatto partecipe della natura divina, non tornare all’antica mise- 
ria con un'indegna condotta»!?. Terzo, per distogliere l'uomo 
dalla presunzione «viene esaltata in Cristo uomo la grazia divina, 
non preceduta da merito alcuno», come si esprime Agostino!?. 
Quarto, perché, per dirla col medesimo santo, «una così grande 
umiltà di Dio è in grado di riprendere e di guarire ia superbia 
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tantam Dei humilitatem redargui potest atque sanari»: ut Au- 
gustinus dicit ibidem. Quinto, ad liberandum hominem a 
servitute. Quod quidem ut Augustinus dicit, XIII de Trinita- 
te, «fieri debuit sic ut diabolus iustitia hominis Iesu Christi 
superaretum»: quod factum est Christo satisfaciente pro nobis. 
Homo autem purus satisfacere non poterat pro toto humano 
genere; Deus autem satisfacere non debebat; unde oportebat 
Deum et hominem esse Iesum Christum. Unde et Leo Papa 
dicit, in sermone de nativitate: «Suscipitur a virtute infirmi- 
tas, a maiestate humilitas: ut, quod nostris remediis congrue- 
bat, unus atque idem Dei et hominum mediator et mori ex 
uno, et resurgere posset ex altero. Nisi enim esset verus Deus, 
non afferret remedium: nis esset homo verus, non praeberet 
exemplum». 

Sunt autem et aliae plurimae utilitates quae consecutae 
sunt, supra comprehensionem sensus humani. 


Ad primum ergo dicendum quod ratio illa procedit secun- 
dum primum modum necessatii, sine quo ad finem perveniri 
non potest. 

Ad secundum dicendum quod aliqua satisfactio potest dici 
sufficiens dupliciter. Uno modo, perfecte: quia est condigna 
per quandam adaequationem ad recompensationem commis- 
sae culpae. Et sic hominis puri satisfactio sufficiens esse non 
potuit: quia tota natura humana erat per peccatum corrupta; 
nec bonum alicuius personae, vel etiam plurium, poterat per 
aequiparantiam totius naturae detrimentum recompensare. 
Tum etiam quia peccatum contra Deum commissum quan- 
dam infinitatem habet ex infinitate divinae maiestatis: tanto 
enim offensa est gravior, quanto maior est ille in quem delin- 
quitur. Unde oportuit, ad condignam satisfactionem, ut actio 
satisfacientis haberet efficaciam infinitam, ut puta Dei et ho- 
minis existens. 

Alio modo potest dici satisfactio sufficiens imperfecte: scili- 
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dell’uomo, che costituisce l’impedimento più grave per la sua 
adesione a Dio»!4. Quinto, l'incarnazione giovò a liberare l'uo- 
mo dalla servitù. Ciò doveva avvenire, dice Agostino, «in modo 
che il diavolo fosse vinto dalla giustizia dell'uomo Gesù Cri- 
sto»!5, e si attuò mediante la soddisfazione offerta da Cristo per 
noi. Un puro uomo infatti non avrebbe potuto soddisfare per 
tutto il genere umano; Dio d'altra parte non doveva soddisfare; 
era quindi necessario che Gesù Cristo fosse Dio e uomo. Di qui le 
parole di papa Leone: «La potenza assume la debolezza, la mae- 
stà l'abiezione; perché in corrispondenza dei nostri bisogni un so- 
lo e medesimo mediatore tra Dio e gli uomini potesse morire e ri- 
sorgere per attributi diversi. Se infatti non fosse vero Dio, non 
potrebbe rimediare al nostro bisogno; se non fosse vero uomo, 
non sarebbe per noi un esempio»l6. 

Ci sono poi moltissimi altri vantaggi derivati dall'incarnazione 
al di sopra della comprensibilità umana. 


Soluzione delle difficoltà: — 1. L'obiezione si fonda sul primo 
modo di necessità, quella cioè di un mezzo senza il quale non si 
puó ottenere l'effetto. 

2. Una soddisfazione puó dirsi sufficiente in due modi. Pri- 
mo, in maniera perfetta, in quanto è condegna, ossia compensa 
degnamente o adeguatamente la colpa commessa. In tal senso 
non poteva essere sufficiente la soddisfazione d'un puro uomo, 
perché tutta la natura umana era stata corrotta dal peccato, né il 
merito di una o più persone poteva compensare alla pari il danno 
di tutta la natura. Inoltre, perché il peccato commesso contro Dio 
acquista una certa infinità dalla infinità della maestà divina: l’of- 
fesa infatti è tanto più grande, quanto più grande è la persona 
verso cui si manca; era neces uio per una soddisfazione adeguata 
che l’azione del riparatore av. sse un'efficacia infinita, quale è ap- 
punto l'azione di un uomo-Dio. 

Secondo, può dirsi sufficiente una soddisfazione in maniera 


204 TOMMASO D'AQUINO 


cet secundum acceptationem eius qui est ea contentus, quam- 
vis non sit condigna. Et hoc modo satisfactio puri hominis est 
sufficiens. Et quia omne imperfectum praesupponit aliquid 
perfectum, a quo sustentetur, inde est quod omnis puri ho- 
minis satisfactio efficaciam habet a satisfactione Christi. 

Ad tertium dicendum quod Deus, assumendo carnem, 
suam maiestatem non minuit: et per consequens non minui- 
tur ratio reverentiae ad ipsum. Quae augetur per augmentum 
cognitionis ipsius. Ex hoc autem quod nobis appropinquare 
voluit per carnis assumptionem, magis nos ad se cognoscen- 
dum attraxit. 


ARTICULUS 5 
UTRUM, SI HOMO NON PECCASSET, 
NIHILOMINUS DEUS INCARNATUS FUISSET 


Ad tertium sic proceditur. Videtur quod, si homo non pec- 
casset, nihilominus Deus incarnatus fuisset. 

1. Manente enim causa, manet effectus. Sed sicut Augu- 
stinus dicit, XIII de Trinitate: «Alia multa sunt cogitanda in 
Christi incarnatione» praeter absolutionem a peccato, de qui- 
bus dictum est. Ergo, etiam si homo non peccasset, Deus in- 
carnatus fuisset. 

2. Praetetea, ad omnipotentiam divinae virtutis pertinet 
ut opera sua perficiat, et se manifestet per aliquem infinitum 
effectum. Sed nulla pura creatura potest dici infinitus effec- 
tus: cum sit finita per suam essentiam. In solo autem opere 
incarnationis videtur praecipue manifestari infinitus effectus 
divinae potentiae, per hoc quod in infinitum distantia co- 
niunguntur, inquantum factum est quod homo esset Deus. In 
quo etiam opere maxime videtur perfici universum, per hoc 
quod ultima creatura, scilicet homo, primo principio coniun- 
gitur, scilicet Deo. Ergo etiam si homo non peccasset, Deus 
incarnatus fuisset. 
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imperfetta, ossia relativamente all'accettazione da parte di chi se 
ne contenta, anche se non è adeguata. In tal senso può essere suf- 
ficiente la soddisfazione d'un puro uomo. Tuttavia, poiché ogni 
cosa imperfetta presuppone la perfezione corrispondente su cui si 
regge, è dalla soddisfazione di Cristo che prende efficacia la sod- 
disfazione d'ogni puro uomo. 

3. Dio assumendo la carne non ha sminuito la propria maestà 
e quindi ciò non deroga al rispetto che gli è dovuto. Anzi questo 
cresce per la maggiore conoscenza che abbiamo di lui; poiché con 
il fatto stesso che ha voluto avvicinarsi a noi assumendo la carne, 
ci ha portati a conoscerlo di più. 


ARTICOLO 3 
SE DIO SI SAREBBE UGUALMENTE INCARNATO 
NEL CASO CHE L’UOMO NON AVESSE PECCATO 


Sembra che, se l’uomo non avesse peccato, Dio si sarebbe in- 
carnato lo stesso!”. Infatti: 

1. Rimane l’effetto, se rimane la causa. Ma «nell’incarnazione 
di Cristo», come dice Agostino, oltre la liberazione dal peccato, 
«sono da considerarsi molte altre cause»!®, quelle di cui abbiamo 
già fatto cenno!?. Dunque, anche se l'uomo non avesse peccato, 
Dio si sarebbe incarnato. 

2. Ci si aspetta dall'onnipotenza divina che porti a compi- 
mento le sue opere e che si manifesti in qualche effetto infinito. 
Ma nessuna pura creatura può dirsi effetto infinito, limitata co- 
m'è nell'essenza. In realtà solo nell'opera dell'incarnazione si 
manifesta un effetto infinito della potenza divina, che ha con- 
giunto cose distanti tra loro all'infinito, facendo sì che l'uomo di- 
ventasse Dio. Nella medesima opera inoltre l’universo sembra 
raggiungere la sua perfezione, in quanto l'ultima creatura, l'uo- 
mo, viene congiunta con il primo principio, Dio. Dunque, anche 
se l’uomo non avesse peccato, Dio si sarebbe incarnato. 
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3. Praeterea, humana natura per peccatum non est facta 
capacior gratiae. Sed post peccarum capax est gratiae unionis, 
quae est maxima gratia. Ergo, si homo non peccasset, humana 
natura huius gratiae capax fuisset. Nec Deus subtraxisset na- 
turae humanae bonum cuius capax erat. Ergo, si homo non 
peccasset, Deus incarnatus fuisset. 

4. Praeterea, praedestinatio Dei cst aeterna. Sed dicitur, 
Ep. Rom. 1 de Christo, quod «praedestinatus est Filius Dei in 
virtute». Ergo etiam ante peccatum necessarium erat Filium 
Dei incarnati, ad hoc quod Dei praedestinatio impleretur. 

5. Praeterea, incarnationis mysterium est primo homini re- 
velatum: ut patet per hoc quod dixit: «Hoc nunc os ex ossibus 
meis», etc. quod apostolus dicit esse «magnum sacramentum 
in Christo et Ecclesia», ut patet Ep. Eph. 5. Sed homo non 
potuit esse praescius sui casus, eadem ratione qua nec ange- 
lus: ut Augustinus probat, super Gen. ad litt. Ergo, etiam si 
homo non peccasset, Deus incarnatus fuisset. 

Sed contra est quod Augustinus dicit, in libro de verbis 
Domini, exponens illud quod habetur Ev. Luc. 19, «Venit Fi- 
lius hominis quaerere et salvum facere quod perierat: si homo 
non peccasset, Filius hominis non venisset». Et J Ep. Tim. 1, 
super illud verbum, «Christus venit in hunc mundum ut pec- 
catores salvos faceret», dicit G/ossa: «Nulla causa veniendi fuit 
Christo Domino, nisi peccatores salvos facere. Tolle morbos, 
tolle vulnera, et nulla medicinae est causa». 

Respondeo dicendum quod aliqui circa hoc diversimode 
opinantur. Quidam enim dicunt quod, etiam si homo non 
peccasset, Dei Filius fuisset incarnatus. Alii vero contrarium 
asserunt, Quorum assertioni magis assentiendum videtur. Ea 
enim quae ex sola Dei voluntate proveniunt, supra omne de- 
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3. La natura umana non è stata resa dal peccato più capace di 
grazia. Eppure dopo il peccato essa è stata in grado di ricevere la 
grazia dell'unione, che è la massima grazia. Dunque sarebbe sta- 
ta capace di questa grazia, anche se l'uomo non avesse peccato. 
Né Dio avrebbe negato alla natura umana un bene di cui era ca- 
pace. Dio quindi si sarebbe incarnato, anche se l'uomo non aves- 
se peccato. 

4. La predestinazione divina è eterna. Ma di Cristo, Paolo di- 
ce che «é stato predestinato quale Figlio di Dio in manifestazioni 
di potenza» (Ep. Rom. 1, 4). Perciò anche prima del peccato era 
necessario che per adempiere la predestinazione divina il Figlio di 
Dio s'incarnasse. 

5. Il mistero dell'incarnazione fu rivelato al primo uomo, co- 
me risulta dalle sue parole: «Ecco, questo è un osso delle mie os- 
sa» ecc. (Ger. 2, 23), relative al matrimonio, che l'apostolo con- 
sidera «grande mistero tispetto ai rapporti tra Cristo e la Chiesa» 
(Ep. Eph. 5, 32). Ma l'uomo non poteva conoscere in precedenza 
la propria caduta, per la stessa ragione che non lo poteva l'ange- 
lo, come dimostra Agostino. Dunque Dio si sarebbe incarnato, 
anche se l'uomo non avesse peccato?0. 

In contrario. Agostino spiegando le parole evangeliche, «il fi- 
glio dell'uomo è venuto a cercare e a salvare ciò che era perduto» 
(Ev. Luc. 19, 10), dichiara: «Se l’uomo non avesse peccato, il fi- 
glio dell'uomo non sarebbe venuto»?! Inoltre a commento delle 
parole di Paolo, «Cristo venne nel mondo a salvare i peccatori» (1 
Ep. Tim. 1, 15), la Glossa aggiunge: «Nessun motivo ebbe di ve- 
nire tra noi il Cristo Signore, se non quello di salvare i peccatori. 
Togli le malattie, togli le ferite, e non c'è più bisogno di medici- 
na»??. 

Rispondo. Ci sono in proposito opinioni opposte. Alcuni dico- 
no che il Figlio di Dio si sarebbe incarnato, anche se l’uomo non 
avesse peccato?3. Altri invece affermano il contrario. Quest'ulti- 
ma opinione pare che sia da preferirsi. Le cose infatti che dipen- 
dono dalla sola volontà di Dio, al di sopra di tutto ciò che è do- 


208 TOMMASO D'AQUINO 


bitum creaturae, nobis innotescere non possunt nisi quatenus 
in sacra Scriptura traduntur, per quam divina voluntas innote- 
scit. Unde, cum in sacra Scriptura ubique incarnationis ratio 
ex peccato primi hominis assignetur, convenientius dicitur in- 
carnationis opus ordinatum esse a Deo in remedium peccati, 
ita quod, peccato non existente, incarnatio non fuisset. 
Quamvis potentia Dei ad hoc non limitetur: potuisset enim, 
etiam peccato non existente, Deus incarnari. 


Ad primum ergo dicendum quod omnes aliae causae quae 
sunt assignatae, pertinent ad remedium peccati. Si enim ho- 
mo non peccasset, perfusus fuisset lumine divinae sapientiae, 
et iustitiae rectitudine perfectus a Deo, ad omnia necessaria 
cognoscenda. Sed quia homo, deserto Deo, ad corporalia col- 
lapsus erat, conveniens fuit ut Deus, carne assumpta, ctiam 
per corporalia ei salutis remedium exhiberet. Unde dicit Au- 
gustinus, super illud Ev. Io. 1 «Verbum caro factum est»: «Ca- 
ro te obcaecaverat, caro te sanat: quoniam sic venit Christus ut 
de carne vitia carnis extingueret». 

Ad secundum dicendum quod in ipso modo productionis 
rerum ex nihilo divina virtus infinita ostenditur. Ad perfectio- 
nem etiam universi sufficit quod naturali modo creatura ordi- 
netur sic in Deum sicut in finem. Hoc autem excedit limites 
perfectionis naturae, ut creatura uniatur Deo in persona. 

Ad tertium dicendum quod duplex capacitas attendi potest 
in humana natura. Una quidem secundum ordinem potentiae 
naturalis. Quae a Deo semper impletur, qui dat unicuique rei 
secundum suam capacitatem naturalem. Alia vero secundum 
ordinem divinae potentiae, cui omnis creatura oboedit ad nu- 
tum. Et ad hoc pertinet ista capacitas. Non autem Deus om- 
nem talem capacitatem naturae replet: alioquin, Deus non 
posset facere in creatura nisi quod facit; quod falsum est, ut 
in primo habitum est. 
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vuto alle creature, non possono esserci note se non attraverso la 
sacra Scrittura, nella quale la volontà divina viene manifestata. 
Perciò, siccome nella sacra Scrittura il motivo dell'incarnazione 
viene sempre desunto dal peccato del primo uomo, è meglio dire 
che l'opera dell'incarnazione è stata disposta da Dio a rimedio 
del peccato, di modo che, non esistendo il peccato, non ci sareb- 
be stata l'incarnazione. La potenza di Dio però non è coartata en- 
tro questi termini: Dio infatti avrebbe potuto incarnarsi, anche se 
non ci fosse stato il peccato. 


Soluzione delle difficoltà: 1. Tutti gli altri motivi, assegnati 
all'incarnazione, rientrano tra i rimedi del peccato. L'uomo infat- 
ti, se non avesse peccato, sarebbe stato illuminato dalla luce della 
sapienza divina e perfezionato da Dio nella rettitudine della san- 
tità, per l'acquisto di ogni conoscenza necessaria. Ma, poiché ab- 
bandonando Dio era sceso alle cose materiali, fu opportuno che 
Dio, assunta la carne, tramite anche le cose materiali, gli offrisse 
il mezzo di salvatsi. Ecco perché commentando le parole evange- 
liche, «il Verbo si fece carne» (Ev. Io. 1, 14), Agostino annota: 
«La carne ti aveva accecato, la carne ti tisana. Cristo venne preci- 
samente per estinguere nella carne i vizi della carne»?4. 

2. L'infinita potenza di Dio si manifesta già nel modo di pro- 
durre le cose dal nulla. Al compimento poi dell’ universo basta 
che le cose create siano ordinate a Dio naturalmente come a loro 
fine. Che invece una creatura venga unita a Dio in unità di perso- 
na oltrepassa i limiti della perfezione naturale. 

3. Si possono riscontrare nella natura umana due capacità. La 
prima al livello della sua potenza naturale. E tale capacità viene 
sempre soddisfatta da Dio, che provvede a ciascuna cosa secondo 
le capacità naturali. La seconda al livello della potenza divina, cui 
ogni creatura obbedisce al primo cenno. A quest'ordine appattie- 
ne la capacità umana di cui si parla nell'obiezione. Ora, Dio non 
asseconda sempre tale capacità della creatura, altrimenti egli non 
potrebbe fare nelle cose se non quello che fa, e ciò è falso, come 
si è visto nella Prima parte. 
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Nihil autem prohibet ad aliquid maius humanam naturam 
productam esse post peccatum: Deus enim permittit mala fie- 
ri ut inde aliquid melius eliciat. Unde dicitur Ep. Rom. 5: 
«Ubi abundavit iniquitas, superabundavit et gratia». Unde et 
in benedictione cerei Paschalis dicitur: «O felix culpa, quae 
talem ac tantum meruit habere redemptorem!». 

Ad quartum dicendum quod praedestinatio praesupponit 
ptaescientiam futurorum. Et ideo, sicut Deus praedestinat sa- 
lutem alicuius hominis per orationem aliorum implendam, ita 
etiam praedestinavit opus incarnationis in remedium humani 
peccati. 

Ad quintum dicendum quod nihil prohibet alicui revelari 
effectus cui non revelatur causa. Potuit ergo primo homini re- 
velari incarnationis mysterium sine hoc quod esset praescius 
sui casus: non enim quicumque cognoscit effectum, cognoscit 
et causam. 
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Che poi la natura umana dopo il peccato sia stata innalzata 
più di prima non c'è nessuna incongruenza: Dio infatti permette 
il male per trarne un bene maggiore. Di qui le parole di Paolo: 
«Dove abbondò il peccato, lì anche sovrabbondò la grazia» (Ep. 
Rom. 5, 20). E nella benedizione del cero pasquale si canta: «O 
felice colpa, che meritò di avere rale e tanto redentore!». 

4. La predestinazione presuppone la previsione del futuro. 
Dio quindi, come predestina che la salvezza di una determinata 
persona si abbia a compiere per le preghiere di altri, così pure 
predestinò l'incarnazione a rimedio del peccato umano. 

5. Niente impedisce che si riveli un effetto a chi non ha avuto 
la rivelazione della causa. Poté dunque il mistero dell’ incarnazio- 
ne essere rivelato al primo uomo, senza che egli fosse consapevole 
della sua futura caduta: poiché non sempre chi conosce un effet- 
to, conosce anche la causa?6. 


Bonaventura da Bagnoregio 


Giovanni Fidanza era nato, probabilmente nel 1217, a Civita di Ba- 
gnoregio (Viterbo), da famiglia agiata (il padre era medico) e nel 
1236 si trovava a Parigi alla scuola di Alessandro di Hales, che in 
quegli anni entrava tra i frati minori di san Francesco. Conseguito il 
grado di maestro in arti, nel 1248 ultimò anche gli studi teologici: si 
era nel frattempo (1243) fatto anch'egli francescano, prendendo il 
nome di Bonaventura. Nel 1250-1252 commentò le Sentenze di Pie- 
tro Lombardo e cominciò a comporre i Serzzones de tempore. Intan- 
to a Parigi era scoppiata una violenta polemica tra i professori non- 
religiosi, nei quali si distinguevano particolarmente Guglielmo di 
Saint-Amour, e i professori degli Ordini mendicanti (soprattutto 
francescani); Bonaventura diventò uno dei protagonisti di questa po- 
lemica, soprattutto quando i francescani vennero accusati di credenze 
escatologiche ipocrite e pericolose. Le sue Quaestiones de perfectione 
evangelica del 1256 (poi riprese nel de perfectione vitae, del 1259) 
sono anche una risposta a quelle accuse: egli pone al centro della vita 
cristiana la stessa vita storica di Gesù, e ne considera come centro la 
passione e la morte per amore, mostrando (la cosa è esplicita nell'o- 
pera del 1259) che la vita di Francesco è stata una perfetta imitazione 
di quella di Cristo. 

Le discussioni parigine avevano corrispondenza anche con quanto 
si discuteva dentro l'Ordine. Nel 1257 il generale dei Minori, Gio- 
vanni da Parma, diede le dimissioni dal suo incarico, per consiglio e 
su pressione di papa Alessandro IV; egli era ritenuto responsabile del 
conflitto che lacerava l'eredità francescana (e che sarebbe continuato 
ancora per oltre mezzo secolo, in termini perentori c drammatici): 
tra una parte desiderosa di rompere la rigidità del voto che legava i 
frati alla povertà e una parte che desiderava conservarla e che si era 
fatta interprete della tradizione gioachimita, la quale voleva l'inizio 
di una terza erà nella Chiesa guidata proprio dai francescani. L’opera 
del francescano Gerardo da Borgo San Donnino (Imtroductorius in 
Evangelium aeternum), manifesto di questa simbiosi gioachimito- 
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francescana, aveva suscitato fieri contrasti e non poche condanne. 
Giovanni da Parma indicò come suo successore Bonaventura. Così a 
quarant'anni, nel 1257, Bonaventura diventò ministro generale dei 
Minori. La sua politica, che trovò molti consensi (anche quelli di Pie- 
tro di Giovanni Olivi, ma non di altri uomini della tendenza più le- 
gata all'idea della povertà, come Angelo Clareno e Ubertino da Ca- 
sale), consisté soprattutto nel distinguere l'eredità francescana dalla 
tradizione gioachimita (di qui l'isolamento in cui costrinse Giovanni 
da Parma), e nell'approfondire il messaggio di Francesco nella sua 
dimensione mistica. Bonaventura non promosse la povertà assoluta 
ed evitò di materializzare il problema, sottolineando (anche nella 
biografia di Francesco, la Legenda maior, scritta tra il 1260 e il 1261) 
la sua fedeltà al Vangelo del santo e il segno assunto dalla povertà in 
questa sequela: di totale affidamento a Dio e di distacco dal potere. 
Molto attivo anche intellettualmente (a Parigi nel 1273 tenne le Co/- 
lationes in Hexaémeron), egli nello stesso anno fu nominato cardina- 
le da papa Gregorio X, che indisse ben presto un concilio ecumenico 
a Lione, per la primavera del 1274. Durante i lavori, il 15 luglio 
1274, Bonaventura venne improvvisamente a morte. 

Ciò che caratterizza il pensiero di Bonaventura è senza dubbio la 
tradizione francescana. Anche per lui il primato va all'esperienza del 
divino: solo chi lo sperimenta può in qualche modo parlarne. Così 
egli incontra il linguaggio della scuola universitaria, ormai profonda- 
mente legata alla rilettura e alla riconquista di Aristotele, ma soprat- 
tutto quel linguaggio della tradizione monastica che aveva cercato 
mediazioni con la teologia dei grammatici e che ora cercava di trovar- 
le con la teologia degli scolastici. In questo Bonaventura è vicino a 
Riccardo di San Vittore: come lui intende la fede come un’evidenza 
intellettuale che la ragione in quanto tale può spiegare ma non com- 
prendere, perché è la fede a guidare la ragione. Riccardo tuttavia (e 
tanto più Anselmo di Canterbury) operavano in un ambiente dove 
non esisteva una vera € propria contrapposizione alla fede, mentre 
Bonaventura ha davanti a sé il panorama di una ragione che con Ari- 
stotele ha conquistato una sua autonomia e che ritiene di poter co- 
noscere la realtà proprio in quanto non si lascia illuminare dalla fe- 
de. Per Bonaventura, nell'Iemerarzum mentis in Deum (scritto nel 
1259), la verità, che è Dio, non si raggiunge con nessuna operazione 
intellettuale, ma con una adesione mistica, un excessus mentis, un 
andare della mente e dell'uomo oltre sé stessi per venire trasformati 
nella divinità: è questo il vertice dell'amore, apex affectus. 

In questa visione, dove teologia e mistica cercano di costruire un 
medesimo discorso, Bonaventura risetva un ruolo assolutamente cen- 
trale al Verbo e al Cristo. Solo attraverso la contemplazione del Cri- 
sto, di un Cristo sofferente e crocifisso (cioè del Verbo di Dio che si 
offre per amore all’amore dell'uomo), l'uomo può compiere la tra- 
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sformazione vitale che va oltre la ragione; e lo può perché il Verbo è 
il centro del cosmo e dell'uomo, è principium essendi et cognoscen- 
di, medium omnium scientiarum, come si legge nelle Collationes in 
Hexaémeron. 

Nelle condizioni polemiche in cui operava, Bonaventura portato 
ad accentuare fortemente il momento mistico della conoscenza, pre- 
parando così suo malgrado una qualche separazione tra la conoscenza 
intellettuale, incapace di arrivare a Dio, e la conoscenza mistica, che 
sola lo sperimenta. Da questo punto di vista si perde in Bonaventura 
qualcosa della pienezza del messaggio di Francesco, che viveva nei se- 
gni del corpo la stessa vita storica di Cristo. C’é in Bonaventura una 
componente drammatica. Egli è consapevole di come la teologia sco- 
lastica tenda ad escludere ogni linguaggio che abbia riferimento al- 
l’esperienza del divino, ma non riesce a costruire sino in fondo una 
teologia diversa e alternativa alla scolastica: cosi anche l'esemplarità 
della vita di Francesco — compresa più nella sua realtà spirituale che 
nelle sue implicazioni storiche — assume un altro significato. 

Il Cristo diventa in Bonaventura il centro di tutto l’universo: un 
Cristo crocifisso, che si guarda, e che bisogna guardare contemplando 
e, contemplandolo, accogliere in sé come amore assoluto; un Cristo- 
uomo, che corrisponde perfettamente al Cristo-Dio, con il Verbo che 

. come centro di Dio e centro del cosmo si incarna per salvare l'uomo 
caduto nel peccato. In questa corrispondenza permane un'ambigui- 
tà. La presenza di Dio nell'uomo ha qualche diversità dalla presenza 
del Verbo in Cristo: se nel Verbo l’unità di persona è garanzia di per- 
fetta divinità e di perfetta umanità, nell'uomo la presenza divina è 
reale solo poiché è un effetto, un prodotto del divino, non lo stesso 
divino. Lo slancio mistico di Bonaventura non ha saputo trovare pie- 
nezza di linguaggio teologico. 

Abbiamo scelto il capitolo finale dell Irinerarium mentis in 
Deum, il sesto capitolo del de perfectione vitae (databili entrambi al 
1259), e la parte finale della prima Co//atio in Hexaémeron, che è 
del 1273 e rappresenta una sintesi della cristologia di Bonaventura. Il 
testo latino è quello dell'edizione di Quaracchi (cit. in bibliografia). 
La traduzione del secondo e terzo testo è dovuta a Antonella De- 
gl'Innocenti, mentre per l'Iizerarzuzz adattiamo la traduzione di D. 
Scaramuzzi, Padova 1943, pp. 97-100. 


Bibliografia: lc operc di Bonaventura sono state pubblicate dai francescani di 
Quaracchi (Firenze): 5. Bonaventurae Opera omnia, Ad Claras Aquas 1882- 
1902 (voll. I-X). Lo stesso istituto di ricerca ha curato, di singole opere o di 
gruppi di opere, nuove edizioni (che indicheremo quando sarà il caso). Una 
traduzione francese è stata avviata, ed una italiana sta per incominciare, am- 
bedue a cura di J.G. Bougerol; per ora è molto più importante l'edizione spa- 
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gnola (voll. I-VI) nella Biblioteca de autores cristianos: Obras, a cura di L. 
Amorós, B. Apertibay, M. Oromi, I. Omaechevarria, M. Oltra, Madrid 1945- 
49. Un orientamento sull'opera di Bonaventura in B. Distelbrink, Bonaven- 
turae scripta autbentica, dubia vel spuria critice recensita, Roma 1975. 

Come introduzione alla sua vita e al suo pensiero J.G. Bougerol, Saint Bo- 
naventure. Un maitre de sagesse, Paris 1966; S. Vanni Rovighi, Saz Bozaven- 
tura, Milano 1974. Di J.G. Bougerol cfr. anche Introduction è l'étude de 
Saint Bonaventure, Paris 1961 e l'utile Lexique de Saint Bonaventure, Paris 
1969. Una somma di studi su Bonaventura rappresentata dai cinque volumi 
di San Bonaventura 1274-1974. Miscellanea commemorativa del VII centena- 
nio della morte, a cura di J.G. Bougerol, Grottaferrata 1973-74, dove su Cri- 
sto si potranno vedere anche i lavori di J.L. Gonzales, D. Herrera e T. Zvabo; 
qui, nel quinto volume, anche un'ampia bibliografia: J.G. Bougexol, Biblio- 
graphia Bonaventuriana (c. 1850-1973), pp. 1-703. 

Tra i molti altri volumi miscellanei, ved. almeno Aspetti della cristologia 
in san Bonaventura, Montecalvo Irpino 1967 (Incontri bonaventuriani III); 
San Bonaventura francescano, Todi 1974 (Convegni del Centro di studi sulla 
spiritualità medievale XIV). Ottime voci di enciclopedia, sebbene oggi in 
parte invecchiate, sono quelle di E. Longpré, in Dictionnaire d'histoire et de 
géographie ecclésiastiques IX 1937, coll. 741-88; in Dictionnaire de spirituali- 
té I 1937, coll. 1768-843: più recente la voce di R. Manselli e T. Gregory, in 
Dizionario biografico degli Italiani Il 1969, pp. 611-30. 


Segnaliamo, tra moltissimi altri contributi, i seguenti: 

E. Gilson, Lz philosophie de saint Bonaventure, Paris 1924 (con molte succes- 
sive edizioni); 

E. Longpré, «La regalità di Cristo in san Bonaventura e nel Duns Scoto», in La 
Regalità di Cristo, Milano 1926, pp. 246-78; 

J.M. Bissen, L'exerzplarisme divin selon s. Bonaventure, Paris 1929; 

S. du Chambon-Feugerolles, La dévotion à l'humanité du Christ dans, Ja spi- 
ntualité de s. Bonaventure, Lyon 1932; 

R. Silić, Christus und die Kirche: Ihr Verhältnis nach der Lehre des bl. Bona- 
ventura, Breslau 1938; 

R. Lazzarini, S. Bonaventura, filosofo e mistico del cristianesimo, Milano 
1944; 

A. Sépinski, La psycologie du Christ chez saint Bonaventure, Paris 1948; 

W. Detloff, «Christus tenens medium in omnibuss. Sinn und Funktion der 
Theologie bei Bonaventura, «Wissenschaft und Weisheit» XX 1957, pp. 
28-42, 120-40; 

N. Simonelli, Doctrina Christocentrica seraphici doctoris s. Bonaventurae, le- 
si 1958; 

A. Villalmonte, Orientación cristocéntrica en la teología de san Buenaventu- 
ra, «Estudios franciscanos» LIX 1958, pp. 321-72; 

J. Ratzinger, Dze Gefbicbistheologie des hl. Bonaventura, München 1959; 

B. Strack, Christusleid im Christusleben. Ein Beitrag zur Theologie des 
christlichen Lebens nach dem heiligen Bonaventura, Werl 1960; 

A. Gerken, Theologie des Wortes. Das Verhältnis von Schöpfung und Inkar- 
nation bei Bonaventura, Düsseldorf 1963 (trad. francese, Paris 1970); 

Id., Der Johanneische Ansatz in der Christologie des hl. Bonaventura, «Wis- 
senschaft und Weisheit» XXVII 1964, pp. 89-99; 
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V. Veith, Die Heslsbedeutung der Wunder Jesu Christi nach dem hl. Bona- 
ventura, «Laurentianum» VII 1966, pp. 281-320; 

W. Hülsbuch, Elemente einer Kreuzestheologie in den Spitschriften Bona- 
venturas, Düsseldorf 1968; 

R.C. Moya, La doctrina de san Buenaventura sobre el cuerpo humano de Jesu 
Cristo, Roma 1969; 

T. Larrañaga, Intorno af cristocentrismo di san Bonaventura, «Incontri buona- 
venturiani» VI 1970, pp. 130-57; 

J.F. Quinn, The Historical Constitution of St. Bonaventure's Philosophy, To- 
ronto 1973; 

P. Cignelli, «Il Cristo di S. Bonaventura», in Bonaventuriana, Jerusalem 
1974, pp. 5-68; 

A. Poppi, «La passione di Gesù nelle opere di S. Bonaventura», in A. Poppi, 
Teologia e filosofia nel pensiero di S. Bonaventura, Brescia 1974, pp. 70- 
122; 

G. Panteghini, «Limiti e aperture del cristocenttismo bonaventuriano», in 
Contributi di spiritualità bonaventuriana III, Padova 1975, pp. 75-121; 

C. Reho, Gesz Cristo esemplare dell’uomo perfetto nell'Hexaémeron di san 
Bonaventura, «Dissertation Abstracts» CCCLXXX 1977-78, pp. 12-3; 

H.U. von Balthasar, Gloria. Una estetica teologica M, Milano 1978; 

Z. Hayes, «Christology and Metaphysics in the Thought of Bonaventure», in 
Celebrating the Medieval Heritage. A Colloquy on the Thought of Aqui- 
nas and Bonaventure, Chicago, Ill. 1978, pp. 82-96; 

M. Lamy de la Chapelle, FZs jusque dans la chair. Le mystère de l'incarnation 
dans la pensée de S. Albert le Grand, Alexandre d'Hales, S. Bonaventure 
et S. Thomas d'Aquin, «Doctor communis» XXXIII 1980, pp. 130-68; 

F. Corvino, Bonaventura da Bagnoregio francescano e pensatore, Bari 1980; 

Z. Hayes, The Hidden Center. Spirituality and Speculative Christology in St. 
Bonaventure, New Yotk-Toronto 1981; 

E.R. Daniel, St. Bonaventure's Debt to Joachim, «Medievalia et Humanisti- 
ca» XI 1982, pp. 61-75; 

A. Pompei, Influssi di Francesco nel pensiero bonaventuriano circa il rapporto 
tra cristologia e morale, «Miscellanea francescana» LXXXII 1982, pp. 534- 
68; 

O. Van Asseldonk, François d'Assise, imitateur du Christ crucifié, Dieu-hom- 
me, dans la tradition franciscaine et capucine, «Collectanea Franciscana» 
LII 1982, pp. 117-43; 

F. Chavero Blanco, Teoría buenaventuriana de la redención. Sus presupuestos 
antropologicos, «Estudios franciscanos» LX X XVI 1985, pp. 516-76. 


Itinerarium mentis in Deum 


CAP. VII: DE EXCESSU MENTALI ET MYSTICO, 
IN QUO REQUIES DATUR INTELLECTUI, 
AFFECTU TOTALITER IN DEUM PER EXCESSUM TRANSEUNTE 


[...] Postquam mens nostra contuita est Deum extra se per 
vestigia et in vestigiis, intra se per imaginem et in imagine, 
supra se per divinae lucis similitudinem super nos relucentem 
et in ipsa luce, secundum quod possibile est secundum sta- 
tum viae et exercitium mentis nostrae; cum tandem in sexto 
gradu ad hoc pervenerit, ut speculetur in principio primo ct 
summo et mediatore Dei et hominum, Iesu Christo, ea quo- 
rum similia in creaturis nullatenus reperiri possunt et quae 
omnem perspicacitatem humani intellectus excedunt: restat, 
ut haec speculando transcendat et transeat non solum mun- 
dum istum sensibilem, verum etiam semetipsam; in quo tran- 
situ Christus est via et ostium, Christus est scala et vehiculum, 
tanquam propitiatorium super arcam Dei collocatum et «sa- 
cramentum a saeculis absconditum». 

Ad quod propitiatorium qui aspicit plena conversione vul- 
tus, aspiciendo eum in cruce suspensum per fidem, spem et 
caritatem, devotionem, admirationem, exsultationem, appre- 
tiationem, laudem et iubilationem; pascha, hoc est transitum, 


Itinerario della mente a Dio 


CAP. VII: IL RAPIMENTO MENTALE E MISTICO, CHE DÀ PACE 
ALL'INTELLETTO, UNA VOLTA ABBANDONATO 
TOTALMENTE IN DIO OGNI AFFETTO 


{...] Abbiamo contemplato Iddio fuori di noi per mezzo delle 
orme e nelle orme impresse nell’universo; dentro di noi per la sua 
immagine e nella sua immagine scolpita nel nostro spirito; al di 
sopra di noi per mezzo della somiglianza, su noi risplendente, 
della luce divina e in questa medesima luce, per quanto è possi- 
bile alla nostra condizione di uomini su questa terra e alla capaci- 
tà della nostra mente!. Finalmente nel sesto grado siamo arrivati 
a considerare nel primo e sommo principio, in Gesù Cristo, me- 
diatore fra Dio e gli uomini (1 Ep. Tim. 2, 5), delle meraviglie 
che non hanno confronto nella creazione e superano la perspica- 
cia dell’intelletto umano. Ora non resta altro alla nostra mente 
che levarsi, speculando, non solo al di sopra di questo mondo 
sensibile, ma anche sopra sé stessa, e andare al di lì, a Dio. In 
questo passaggio dalla creatura a Dio, Gesù Cristo è la via e la 
porta?, la scala e il veicolo; è come il propiziatorio collocato sopra 
l’arca di Dio?, e «il sacramento nascosto durante i secoli» (Ep. 
Eph. 3,9). 

Chi guarda, con tutta l'attenzione della mente, a questo pro- 
piziatorio, e con fede, speranza, carità, devozione, ammirazione, 
gioia, venerazione, lode e giubilo fissa Gesù Cristo sospeso alla 
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cum eo facit, ut per virgam crucis transeat mare rubrum, ab 
Aegypto intrans desertum, ubi gustet manna absconditum, et 
cum Christo requiescat in tumulo quasi exterius mortuus, sen- 
tiens tamen, quantum possibile est secundum statum viae, 
quod in cruce dictum est latroni cohaerenti Christo: «Hodie 
mecum eris in paradiso». 

Quod etiam ostensum est beato Francisco, cum in excessu 
contemplationis in monte excelso — ubi haec, quae scripta 
sunt, mente tractavi — apparuit Seraph sex alarum in cruce 
confixus, ut ibidem a socio eius, qui tunc cum eo fuit, ego et 
plures alii audivimus; ubi in Deum transiit per contemplatio- 
nis excessum; ct positus est in exemplum perfectae contem- 
plationis; sicut prius fuerat actionis, tanquam alter Iacob et 
Israel, ut omnes viros vere spirituales Deus per eum invitaret 
ad huiusmodi transitum et mentis excessum magis exemplo 
quam verbo. 

In hoc autem transitu, si sit perfectus, oportet quod relin- 
quantur omnes intellectuales operationes, et apex affectus to- 
tus transferatur et transformetur in Deum. Hoc autem est my- 
sticum et secretissimum, «quod nemo novit, nisi qui accipit», 
nec accipit nisi qui desiderat, nec desiderat nisi quem ignis 
Spiritus sancti medullitus inflammat, quem Christus misit in 
terram. Et ideo dicit apostolus, hanc mysticam sapientiam es- 
se per Spiritum sanctum revelatam. 

Quoniam igitur ad hoc nihil potest natura, modicum po- 
test industria, parum est dandum inquisitioni, et multum 
unctioni; parum dandum est linguae, et plurimum internae 
laetitiae; parum dandum est verbo et scripto, et totum Dei 
dono, scilicet Spiritui sancto; parum aut nihil dandum est 
creaturae, et totum creatrici essentiae, Patri et Filio et Spiritui 
sancto. [...] 
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croce, fa con lui la pasqua, cioé il passaggio*. Con la verga della 
sua croce egli passa il mar Rosso, esce dall’Egitto per entrare nel 
deserto. Là gusta la manna nascosta?, riposa con Cristo nella tom- 
ba, come morto alle cose esteriori, ¢ sente in sé stesso, per quanto 
è possibile in questa vita, la verità della parola rivolta da Cristo al 
buon ladtone sulla croce: «Oggi sarai con me in paradiso» (Ev. 
Luc. 23, 43). 

Questo fu rivelato al beato Francesco, quando, nel rapimento 
della contemplazione sulla vetta del monte — dove io ho concepi- 
to e scritto questo libro —, gli apparve un Serafino con sei ali con- 
fitto in croce, come io e molti altri abbiamo appreso dal compa- 
gno che si trovava allora con lui. Quivi egli passò in Dio nel rapi- 
mento della sua estasi, e divenne il modello del perfetto contem- 
plativo, come prima lo era stato dell'uomo attivo”, fatto cosi nuo- 
vo Giacobbe e Israele”, volendo Dio invitare, col suo esempio più 
che con la sua parola, gli uomini veramente spirituali a tentare 
un simile passaggio e ad elevarsi sino al rapimento. 

Ma perché questo passaggio dal mondo a Dio sia perfetto, è 
necessario abbandonare tutte le operazioni intellettuali, traspor- 
tare e trasformare in Dio tutto l'affetto del nostro cuore’. È que- 
sto un dono mistico e segretissimo «che nessuno conosce se non 
chi lo riceve» (Apoc. 2, 17), che nessuno riceve se non chi lo desi- 
dera, e nessuno poi lo desidera se non & infiammato profonda- 
mente dal fuoco dello Spirito santo, che Gesù Cristo mandò sulla 
terra. Ecco perché l’apostolo dice che questa mistica sapienza è 
stata rivelata dallo Spirito santo (cfr. 1 Ep. Cor. 2, 10). 

Siccome ad ottenere questo, nulla può la natura e poco la 
Scienza, bisogna dare poca importanza all'indagine, molta al- 
l'unzione?; poca alla lingua e molta alla gioia interiore; poca alla 
parola e ai libri e tutta al dono di Dio, cioè allo Spirito santo; po- 
ca o niente alla creatura e tutta al creatore: al Padre, al Figliuolo e 
allo Spirito santo. [...] 


222 BONAVENTURA DA BAGNOREGIO 


de perfectione vitae 
CAP. VI: DE PASSIONIS CHRISTI MEMORIA 


1. Quoniam devotionis fervor per frequentem Christi pas- 
sionis memoriam nutritur et conservatur in homine, ideo ne- 
cesse est, ut frequenter, ut semper oculis cordis sui Christum 
in cruce tanquam morientem videat qui devotionem in se vult 
inexstinguibilem conservare. Propter hoc Dominus dicit in Le- 
vitico: «Ignis in altari meo semper ardebit, quem nutriet sa- 
cerdos subiciens ligna per singulos dies». Audi, mater devotis- 
sima: altare Dei est cor tuum; in hoc altari debet semper arde- 
re ignis fervidae devotionis, quem singulis diebus debes nutri- 
re per ligna crucis Christi et memoriam passionis ipsius. Et 
hoc est quod dicit Isaias propheta: «Haurietis aquas in gaudio 
de fontibus Salvatoris»; ac si diceret: quicumque desiderat a 
Deo aquas gratiarum, aquas devotionis, aquas lacrimarum, il- 
le hauriat de fontibus salvatoris, id est de quinque vulneribus 
Iesu Christi. 

2. Accede ergo tu, o famula, pedibus affectionum tuarum 
ad Iesum vulneratum, ad lesum spinis coronatum, ad lesum 
patibulo crucis affixum, et cum beato Thoma apostolo non 
solum intuere «in manibus eius fixuram clavorum», non so- 
lum mitte «digitum tuum in locum clavorum», non solum 
mitte «manum tuam in latus eius», sed totaliter per ostium la- 
teris ingredere usque ad cor ipsius lesu, ibique ardentissimo 
ctucifixi amore in Christum transformata, clavis divini timoris 
confixa, lancea praecordialis dilectionis transfixa, gladio inti- 
mae compassionis transverberata, nihil aliud quaeras, nihil 
aliud desideres, in nullo alio velis consolari, quam ut cum 
Christo tu possis in cruce mori. Et tunc cum Paulo apostolo 
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La vita perfetta 
CAP. VI: IL RICORDO DELLA PASSIONE DI CRISTO 


1. Poiché il fervore della devozione si nutre e si conserva nel- 
l’uomo con il frequente ricordo della passione di Cristo, è neces- 
sario che chi vuole mantenere in sé stesso un’inestinguibile devo- 
zione spesso, anzi sempre, veda con gli occhi del cuore Cristo mo- 
rente sulla croce. Per questo il Signore dice nel Levitico: «Il fuoco 
arderà sempre nel mio altare, il sacerdote lo alimenterà aggiun- 
gendovi ogni giorno legna» (Lev. 6, 12). Ascolta, madre devotis- 
sima!: l'altare di Dio è il tuo cuore; in questo altare deve sempre 
ardere il fuoco di una fervente devozione, che tu devi nutrire 
ogni giorno con la legna della croce di Cristo e il ricordo della sua 
passione. La stessa cosa dice il profeta Isaia: «Attingetete acqua 
con gioia alle sorgenti della salvezza» (Is. 12, 3), che è come se di- 
cesse: chiunque desidera da Dio l’acqua delle grazie, l’acqua del- 
la devozione, l'acqua delle lacrime, le attingerà dalle sorgenti del 
Salvatore, cioè dalle cinque ferite di Gesù Cristo. 

2. Avvicinati dunque con i passi del tuo amore, o serva, a Ge- 
sù ferito, a Gesù coronato di spine, a Gesù inchiodato al patibolo 
della croce, e con san Tommaso apostolo non guardare solo «il fo- 
to provocato nelle sue mani dai chiodi», non mettere solo «il tuo 
dito nel posto dei chiodi», non mettere solo «la tua mano nel suo 
costato» (cfr. Ev. Io. 20, 25 e 27), ma entra completamente attra- 
verso la porta del costato fino al cuore di Gesù stesso, e li, trasfor- 
mata in Cristo dall’ardentissimo amore del crocifisso, trafitta dai 
chiodi del timore divino e dalla lancia dell'amore più profondo, 
trapassata dalla spada dell’intima compassione, non chiedere e 
non desiderare nient'altro, non sperare in nessun altro conforto 
che di poter morire in croce con Cristo”. E allora con Paolo apo- 
stolo esclamerai e dirai: «Sono stato crocifisso con Cristo sulla cro- 
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exclames et dicas: «Christo confixus sum cruci. Vivo iam non 
ego, vivit vero in me Christus». 

3. Debes autem per hunc modum passionem Christi in 
mernoria habere, ut cogites, quoniam passio eius fuit ignomi- 
niosissima, acerbissima, generalissima et diuturnissima. Primo 
considera, Deo digna famula, quam mors Iesu Christi sponsi 
tui fuit ignominiosissima. Fuit enim crucifixus ranquam fur et 
latro. Nulli enim in lege veteri tali morte puniebantur nisi 
pessimi et sceleratissimi et fures et latrones. Adhuc attende 
Christi maiorem ignominiam. Fuit enim in loco turpissimo et 
vilissimo crucifixus, scilicet in monte Calvariae, ubi multa ossa 
et cadavera mortuorum iacebant. Ille siquidem locus erat 
morti damnatorum deputatus, et ibi decollabantur et suspen- 
debantut non alii nisi pessimi homines. Adhuc vide Christi 
maiorem ignominiam, quia inter latrones tanquam latro su- 
spenditur et in medio tanquam princeps latronum. Unde 
Isaias dicit: «Cum sceleratis reputatus est». Adhuc intuere 
sponsi tui maiorem ignominiam, quia aéri deputatus est et in- 
ter caelum et terram suspensus, ac si non esset dignus vivere 
aut mori in terra. O digna indignatio et iniuria! Domino orbis 
terrarum totus negatus cst orbis, vilius in mundo nihil aesti- 
matum est domino mundi. Sic ergo fuit mors Filii Dei igno- 
miniosissima propter genus mortis, quia in patibulo suspen- 
sus; propter socios mortis, quia «cum iniquis deputatus» et 
condemnatus; propter locum mortis, quia in monte Calvariae 
foetidissimo crucifixus. 

4. O bone Iesu, o benigne Salvator, quia non semel, sed 
multoties confunderis! Quanto quis pluribus locis confundi- 
tur, tanto ignominiosior efficitur mundo; et ecce tu, Domine 
Iesu, in horto ligatis, in domo Annae alapa caederis, in atrio 
Caiphae conspueris, in hospitio Herodis illuderis, in via cru- 
cem batulas, in Golgotha crucifigeris. Heu me, heu me, ecce, 
libertas captivorum capitur, gloria Angelorum illuditur, vita 
hominum occiditur! (...] 
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ce. Ormai non sono più io che vivo, ma Cristo vive in me» (Ep. 
Gal. 1, 19-20). 

3. Ma devi ricordare la passione di Cristo in questo modo: 
pensando che la sua passione fu vergognosissima, durissima, este- 
sissima e lunghissima. Per prima cosa considera, o degna serva di 
Dio, quanto fu vergognosa la morte del tuo sposo Gesù Cristo. Fu 
infatti crocifisso come un ladro e un malfattore. Secondo la legge 
antica venivano condannati a tale morte solo i più malvagi e scelle- 
tati ladri e malfattori. Considera inoltre che l'ignominia di Cristo 
fu maggiore. Egli fu infatti crocifisso in un luogo turpissimo e 
spregevolissimo, cioè sul monte Calvario, dove giacevano molte 
ossa e cadaveri. Quel luogo era stato destinato all'esecuzione delle 
condanne a morte, e lì venivano decapitati e appesi i peggiori de- 
gli uomini. Vedi che l'ignominia di Cristo fu anche maggiore: egli 
fu appeso infatti fra i ladroni come un ladrone, e in mezzo come il 
principe dei ladroni. Per questo Isaia dice: «È stato annoverato fra 
gli empi» (Js. 53, 12). Considera inoltre che l'ignominia di Cristo 
fu ancora maggiore: egli fu infatti levato in aria e sospeso fra la 
terra e il cielo come se non fosse degno di vivere o morire in terra. 
O giusto sdegno ed ingiuria! Al Signore del mondo fu negato il 
mondo intero, nulla fu giudicato più vile nel mondo che il Signo- 
te del mondo. La morte del Figlio di Dio fu dunque vergognosissi- 
ma per il genere di morte, perché fu appeso al patibolo; per i suoi 
compagni di morte, perché «fu posto» e condannato «insieme ai 
malvagi» (Ev. Luc. 22, 37); per il luogo della morte, perché fu cro- 
cifisso sul fetidissimo monte del Calvario. 

4. O buon Gesù, o benigno Salvatore, che sei stato umiliato 
non una sola, ma molte volte! In quanti più luoghi uno viene 
umiliato, tanto più obbrobrioso diventa per il mondo; ecco, tu, o 
Signore Gesù, vieni incatenato nell'orto, schiaffeggiato nella casa 
di Anna, coperto di sputi nell'atrio di Caifa, deriso nella reggia 
di Erode; porti la croce sulla via, sei crocifisso sul Golgota. Ahi- 
mè, ecco che la libertà dei prigionieri viene catturata, la gloria 
degli angeli derisa, la vita degli uomini uccisa! [...] 
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5. Secundo considera et attende, virgo Deo devota, quo- 
niam passio Christi fuit acerbissima. Crux enim illa beata 
membra in se extensa contrahi in dolore mortis non permisit, 
quod tamen solet esse quoddam levamen et solatium cordibus 
anxiatis, nec habuit illud reverendum divinum caput, ubi ad 
dimissionem animae se inclinaret. Attende adhuc melius, 
quam acerba mors Christi fuerit. Quanto quid tenerius, tanto 
patitur gravius; nunquam autem fuit corpus ita tenerum ad 
sustinendum passiones, sicut corpus Salvatoris. Corpus enim 
mulieris tenerius-est quam corpus viri; caro autem Christi tota 
virginea fuit, quia de Spiritu sancto concepta et de Virgine 
nata: igitur passio Christi fuit omnium passionum acerbior, 
quia omnium virginum tenerior. [...] Quid fecisti, dulcissime 
puet, uta ita tractareris? Quid commisisti, o amantissime iu- 
venis, ut ita iudicareris? Ecce, ego sum causa tui doloris, ego 
plaga tuae occisionis. Adhuc vide diligentius, quam amara 
mors Christi fuerit. Quanto quis innocentior, tanto poena ad 
tolerandum gravior. Si enim Christus propter sua peccata il- 
lum dolorem sustinuisset, aliquantulum esset tolerabilior; sed 
ipse «peccatum non fecit», sed «nec inventus est dolus in ore 
eius». [...] 

6. Considera adhuc plenius, quam poenalis fuerit mors di- 
lecti sponsi tui, Iesu Christi. Quanto generalior, tanto poena 
acerbior; Christus autem, sponsus tuus, passus est in omni 
parte corporis sui, sic quod nullum ita parvum membrum 
fuerit in eo, quin specialem poenam haberet; nullus ita modi- 
cus locus, quin repletus esset amaritudine. «A planta» enim 
«pedis usque ad verticem capitis non fuit in eo sanitas.» Unde 
prae nimia doloris vehementia clamavit, dicens: «O vos om- 
nes, qui transitis per viam, attendite et videte, si est dolor si- 
cut dolor meus». Re vera, Domine lesu Christe, nunquam fuit 
dolor similis dolori tuo. Tanta enim fuit sanguinis tui effusio, 
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5. Come seconda cosa considera e medita attentamente, o 
vergine a Dio devota, il fatto che la passione di Cristo fu durissi- 
ma. La croce infatti non permise che quelle sante membra distese 
sopra di essa si contraessero nel dolore della morte, cosa che dà di 
solito un qualche sollievo e conforto ai cuori sofferenti, e quel ve- 
nerando capo divino non ebbe dove reclinarsi per emettere l’ulti- 
mo respiro. Considera ancor meglio quanto fu dura la morte di 
Cristo. Quanto più una cosa è delicata, tanto più avverte la soffe- 
renza; e non ci fu mai corpo così delicato come quello di Cristo 
per sopportare la passione. Infatti il corpo di una donna è più de- 
licato del corpo di un uomo; ma la carne di Cristo fu tutta vergi- 
nale, perché concepita dallo Spirito santo e nata dalla Vergine, 
dunque la passione di Cristo fu la più dura di tutte le passioni 
perché la sua carne era più delicata di quella di tutte le vergini. 
[...] Che cosa hai fatto, dolcissimo fanciullo, per essere trattato 
così? che cosa hai fatto, o giovane pieno d’amore, per meritare 
questa sentenza? Ecco, io sono la causa del tuo dolore, io sono la 
piaga che ti ha ucciso. Considera inoltre più attentamente quanto 
fu amara la morte di Cristo. Quanto più uno è innocente tanto 
più dura a sopportarsi è per lui la pena. Se infatti Cristo avesse 
sostenuto quel dolore a causa dei suoi peccati, sarebbe stato più 
tollerabile; ma egli «non commise peccato» e «non fu trovata col- 
pa nelle sue parole» (1 Ep. Per. 2, 22). [...] 

6. Considera inoltre più pienamente quanto fu dolorosa la 
morte del tuo sposo Gesù Cristo. La sofferenza è tanto più dura 
quanto più è estesa; Cristo, il tuo sposo, soffrì in ogni parte del 
suo corpo, al punto che ogni suo minimo membro aveva la sua 
particolare sofferenza e ogni minimo luogo di esso era colmo di 
dolore. Infatti «dalla pianta del piede fino alla sommità della te- 
sta non c'era in lui una parte sana» (Is. 1, 6). Onde per l'eccessiva 
acutezza del dolore gridò dicendo: «O voi tutti, che passate per la 
via, guardate e vedete se c'è un dolore uguale al mio» (Lam. 1, 
12). Davvero, o Signore Gesù Cristo, non ci fu mai un dolore si- 
mile al tuo! Tale fu infatti la fuoriuscita del tuo sangue che tutto 
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ut totum corpus tuum aspergeretur. O bone lesu, o dulcissi- 
me Domine! cum non gutta, sed sanguinis unda ita largiter 
per quinque partes corporis tui emanaverit de manibus et pe- 
dibus in crucifixione, de capite in coronatione, de toto corpo- 
re in flagellatione, de ipso corde in lateris apertione; mirum 
videtur, si quid sanguinis remansit in te. Dic, quaeso, dilecte 
mi Domine, dic, cum unica tui sacratissimi sanguinis gutta 
potuisset sufficere ad totius mundi redemptionem, cur tan- 
tum sanguinem de corpore tuo effundi permisisti? Scio, Do- 
mine, et vere scio, quia propter aliud hoc non fecisti, nisi ut 
ostenderes, quanto affectu me diligeres. [...] 

8. Ultimo considera et attende diligenter, quia mors et 
passio Christi fuit diuturnissima. A prima enim die nativitatis 
suae usque ad ultimum diem mortis semper fuit in passioni- 
bus et doloribus, sicut ipse testatur per prophetam dicens: 
«Pauper sum ego et in laboribus a iuventute mea»; et alibi di- 
cit: «Fui flagellatus tota die», id est toto tempore vitae meae. 
Adhuc aliter considera, quam morosa passio Christi fuerit. Ad 
hoc enim suspensus fuit, ut poena magis duraret, ut dolor 
non cito finiretur, ut mors protraheretur et sic diutius crucia- 
retur et fortius vexaretur. 

9. Ex his omnibus, quae iam dixi, colligere potes, o virgo 
Christi, o famula Dei, quam probrosa, quam dolorosa, quam 
universalis, quam morosa fuerit mors et passio dilectissimi 
sponsi tui, lesu Christi. Et haec omnia sustinuit, ut ad suum 
amorem te accenderet, ut pro omnibus his «toto corde, tota 
anima, tota mente» ipsum diligeres. Quid enim benevolen- 
tius, quam quod Dominus propter servi salutem accipiat servi 
formam? Quid magis informat hominem ad salutem, quam 
exemplum tolerandi mortem propter iustitiam et oboedien- 
tiam divinam? Quid vero magis incitat hominem ad diligen- 
dum Deum, quam tanta benignitas, qua pro nobis Filius Dei 
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il tuo corpo ne era bagnato. O buon Gesù, o dolcissimo Signore! 
Poiché non una goccia, ma un'onda di sangue si riversò tanto ab- 
bondantemente per le cinque parti del tuo corpo, fuoriuscendo 
dalle mani e dai piedi nella crocifissione, dal capo nell’incorona- 
zione, da tutto il corpo nella flagellazione, e dal cuore stesso nel- 
l'apertura del costato, pare strano che sia rimasto in te del san- 
gue?. Dimmi, ti prego, o mio amato Signore, perché, visto che 
sarebbe stata sufficiente una sola goccia del tuo santissimo sangue 
per redimere tutto il mondo, hai permesso che ne uscisse tanto 
dal tuo corpo? So, o Signore, e lo so con certezza, che non l'hai 
fatto per nessun'altra ragione che per mostrare con quanto affetto 
mi amavi. [...] 

8. In ultimo considera e rifletti attentamente che la morte e la 
passione di Cristo durarono molto a lungo. Infatti dal primo 
giorno della sua nascita fino all'estremo giorno, quando mori, fu 
sempre tormentato dalle sofferenze e dai dolori, come testimonia 
egli stesso dicendo per bocca del profeta: «Io sono povero e soffe- 
rente dall'infanzia» (Ps. 87, 16); e altrove dice: «Sono stato fla- 
gellato per tutto il giorno» (Ps. 72, 14), cioè per tutta la durata 
della mia vita. Considera inoltre quanto fu lenta la passione di 
Cristo. Egli fu sospeso perché la pena durasse più a lungo, il do- 
lore non cessasse presto, la morte si protraesse, e in questo modo 
soffrisse più a lungo e più intensamente. 

9. Da tutto quello che ho detto puoi comprendere, o vergine 
di Cristo, o serva di Dio, quanto fu turpe, dolorosa, estesa e lenta 
la morte e la passione del tuo amatissimo sposo, Gesù Cristo. Egli 
sopportó tutto questo per incitarti al suo amore, perché in cam- 
bio di tutto questo tu lo amassi «con tutto il cuore, con tutta l'a- 
nima e con tutta la mente» (Ev. Matth. 22, 37)*. Che cosa c'è in- 
fatti di pià amorevole del fatto che il Signore, per la salvezza del 
servo, assuma la forma del servo (cfr. Ep. Phil. 2, 7)? Che cosa 
predispone di più l'uomo alla salvezza che l'esempio di chi sop- 
porta la morte per la giustizia e l'obbedienza divina? Che cosa 
sprona maggiormente l'uomo ad amare Dio quanto la bontà per 
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altissimi absque meritis, immo cum multis nostris demeritis, 
posuit animam suam? Hoc tantae benignitatis est, ut nihil 
clementius, nihil benignius, nihil amicabilius cogitari possit. 
Haec benignitas tanto ostenditur maior, quanto pro nobis 
graviora et abiectiora sustinuit vel pati voluit. «Deus» enim 
«qui proprio Filio suo non pepercit, sed pro nobis omnibus 
tradidit illum, quomodo non cum illo omnia nobis donavit?» 
Ex quo invitamur ad ipsum amandum et amatum imitan- 
dum. [...] 

11. Cave igitur, mater, cave, ne tanto ingrata sis beneficio, 
ne tanto pro te dato indevota sis pretio; sed pone Iesum Chri- 
stum crucifixum «sicut signaculum super cor tuum», ut, sicut 
sigillum in cera molli, sic lesum sponsum tuum imprimas cor- 
di tuo et dicas cum propheta: «Factum est cor meum tanquam 
cera liquescens». Pone eum etiam «ut signaculum super bra- 
chium tuum», ut videlicet nunquam desinas bonum operari, 
nunquam fatigeris laborare pro nomine domini lesu; sed cum 
omnia operata fueris, tunc primum incipe, quasi nihil feceris. 
Si autem aliquando aliquid triste, aliquid grave, aliquid tae- 
dii, aliquid amaritudinis acciderit, vel certe si aliquando ali- 
quod bonum desipuerit, statim recurras ad crucifixum Iesum 
pendentem in cruce; ibique intuere coronam spineam, clavos 
ferreos, lanceam lateris; ibique contemplare vulnera pedum et 
vulnera manuum, vulnera capitis, vulnus lateris, vulnera to- 
tius corporis, recolens, quia qui sic pro te passus fuit, qui pro 
te tanta sustinuit, quantum te amaverit. Crede mihi, quia sta- 
tim tali intuitu omne triste laetum, omne grave leve, omne 
taediosum amabile, asperum dulce et suave reperies, sic ut et 
tu exclamare cum beato Iob incipias et dicas: «Quae prius no- 
luit tangere anima mea, nunc prae angustia passionis Christi, 
cibi mei sunt». [...] 


LA VITA PERFETTA 231 


la quale il Figlio dell'altissimo Dio è morto per noi (cfr. Ev. Io. 
10, 15), senza nessun nostro merito, anzi con molti nostri deme- 
riti? Questo è segno di una bontà così grande che non si può pen- 
sare a nulla di più clemente, di più benevolo, di più amichevole. 
Questa bontà si mostra tanto più quanto più grandi e ignobili so- 
no le prove che essa ha voluto sostenere o subire. Infatti «Dio, 
che non ha risparmiato il proprio Figlio, ma lo ha dato per tutti 
noi, come non ci donerà ogni cosa insieme con lui?» (Ep. Rom. 8, 
32). Per questo siamo chiamati ad amarlo e ad imitare il nostro 
amato. [...] 

11, Guardati dunque, o madre, guardati dall'essere ingrata 
verso un beneficio così straordinario, e insensibile di fronte al 
prezzo così grande che è stato pagato per te; metti invece Gesù 
Cristo crocifisso «come sigillo sul tuo cuore» (Cant. 8, 6), in modo 
da poter imprimere nel tuo cuore Gesù tuo sposo come un sigillo 
nella cera molle, e dire insieme al profeta: «Il mio cuore è diven- 
tato come cera che si scioglie» (Ps. 21, 15). Mettilo anche «come 
sigillo sul tuo braccio» (Cant. 8, 6), cosicché tu non cessi mai di 
operare il bene e non ti stanchi mai di lavorare nel nome del Si- 
gnore Gesù; e quando avrai fatto tutto, ricomincia da capo come 
se non avessi fatto nulla. Se poi talvolta ti accadrà qualcosa di tri- 
ste o di grave e sarai turbata da qualche fastidio o da qualche 
amarezza, o se talvolta qualcosa di buono perderà sapore, ricorri 
subito a Gesù crocifisso sulla croce e lì guarda la corona di spine, i 
chiodi di ferro, la lancia del costato, contempla le ferite dei piedi 
e delle mani, le ferite della testa, la ferita del costato, le ferite di 
tutto il corpo, e rifletti su quanto ti ha amato chi ha così sofferto 
per te, chi rante pene ha subîto per te. Credimi, subito a tale vi- 
sta troverai ogni tristezza lieta, ogni peso leggero, ogni fastidio 
amabile, ogni asprezza dolce e soave, cosicché anche tu comince- 
rai a gridare e a dire, insieme al beato Giobbe: «Ciò che prima la 
mia anima ha rifiutato di toccare, ora a paragone dell'angustia 
della passione di Cristo, è diventato il mio cibo» (Job 6, 7). [...] 
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Collationes in Hexaémeron 


COLLATIO PRIMA 


de qualitatibus in auditoribus 
divini Verbi requisitis 
et de Christo omnium scientiarum medio 


[...] 9. Praecessit enim impugnatio vitae Christi in mori- 
bus per theologos, et impugnatio doctrinae Christi per falsas 
positiones per artistas. Non itaque redeundum est in Aegyp- 
tum per desiderium vilium ciborum, alliorum, porrorum et 
peponum, nec dimittendus cibus caelestis. Et sic patet 
primum. 

10. Circa secundum nota, quod incipiendum est a medio, 
quod est Christus. Ipse enim «mediator Dei et hominum» est, 
tenens medium in omnibus, ut patebit. Unde ab illo inci- 
piendum necessario, si quis vult venire ad sapientiam christia- 
nam, ut probatur in Matthaeo: quia «nemo novit Filium nisi 
Pater, neque Patrem quis novit nisi Filius, et cui voluerit Fi- 
lius revelare». Manifestum est etiam, quod ab illo incipien- 
dum, a quo duo maximi sapientes inceperunt, scilicet Moyses, 
inchoator sapientiae Dei, et Iohannes, terminator. Alter dixit: 
«In principio creavit Deus caelum et terram», id est in Filio, 
secundum Augustinum; et Iohannes: «In principio erat Ver- 
bum, et Verbum etat apud Deum, et Deus erat Verbum. Hoc 
erat in principio apud Deum. Omnia per ipsum facta sunt». 
Si ergo ad notitiam creaturae perveniri non potest nisi per id, 
per quod facta est; necesse est, ut «verbum verax praecedat 
te», in Ecclesiastico. l 

11. Propositum igitur nostrum est ostendere, quod in 
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Conferenze sull'opera dei sei giorni 


CONFERENZA PRIMA 


Sulle qualità richieste per chi ascolta 
la parola di Dio e su Cristo punto medio 
di tutte le scienze 


[.-.] 9!. Per primo è venuto l'attacco dei teologi alla vita di 
Cristo nei suoi comportamenti, e quello dei maestri delle arti alla 
dottrina di Cristo, compiuto asserendo false tesi. Non si deve 
quindi tornare in Egitto spinti dal desiderio dei cibi umili, dell’a- 
glio, dei porri e dei meloni (cfr. Num. 11, 4-5; 21, 5), e neppure 
abbandonare il cibo celeste?. E così è evidente il primo motivo. 

10. Quanto al secondo, tieni presente che bisogna iniziare dal 
mezzo, cioè da Cristo. Egli è infatti «il mediatore fra Dio e gli 
uomini» (1 Ep. Tim. 2, 5), e in tutte le cose, come vedremo, egli 
sta in mezzo}. Per questo se uno vuole raggiungere la sapienza 
cristiana deve iniziare da lui, come si mostra in Matteo: «Nessuno 
conosce il Figlio se non il Padre, e nessuno conosce il Padre se 
non il Figlio e colui al quale il Figlio lo voglia rivelare» (Ev. 
Mattb. 11, 27). È inoltre evidente che si deve iniziare da lui per- 
ché da lui hanno iniziato i due più grandi sapienti, cioè Mosè, 
che è stato l’iniziatore della sapienza di Dio, e Giovanni, che è 
colui che ne ha stabilito 1 confini. Il primo disse*: «In principio 
Dio creò il cielo e la terra» (Gez. 1, 1), cioè nel Figlio, secondo 
Agostino?; e Giovanni: «In principio era il Verbo, e il Verbo era 
presso Dio, e il Verbo era Dio. Egli era in principio presso Dio. 
Tutto è stato fatto per mezzo di lui» (Ev. Io. 1, 1-3). Se dunque 
non si può arrivare alla conoscenza della creatura se non attraver- 
so colui per mezzo del quale è stata fatta, è necessario, come si 
dice nell’ Ecclesiastico (37, 20), che «il verbo di verità ti preceda». 

11. Il nostro proposito è dunque di mostrare che in Cristo 
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Christo «sunt omnes thesauri sapientiae et scientiae Dei ab- 
sconditi», et ipse est medium omnium scientiarum. Est autem 
septiforme medium, scilicet essentiae, naturae, distantiae, 
doctrinae, modestiae, iustitiae, concordiae. Primum est de 
consideratione metaphysici, secundum physici, tertium ma- 
thematici, quartum logici, quintum ethici, sextum politici seu 
iuristarum, septimum theologi. Primum medium est aeternali 
origine primarium; secundum virtuali diffusione pervalidum; 
tertium centrali positione profundum; quartum rationali ma- 
nifestatione praeclarum; quintum morali electione praeci- 
puum; sextum iudiciali compensatione praecelsum; septi- 
mum universali conciliatione pacatum. Primum medium 
Christus fuit in aeterna generatione; secundum in incarnatio- 
ne; tertium in passione; quartum in resurrectione; quintum 
in ascensione; sextum in futuro examine; septimum in sempi- 
terna retributione sive beatificatione. 

12. Primum ergo medium est essentiae aeternali genera- 
tione primarium. Esse enim non est nisi dupliciter: vel esse, 
quod est ex se et secundum se et propter se, vel esse, quod est 
ex alio et secundum aliud et propter aliud. Necesse etiam est, 
ut esse, quod est ex se, sit secundum se et propter se. Esse ex 
se est in ratione originantis; esse secundum se in ratione 
exemplantis, et esse propter se in ratione finientis vel termi- 
nantis; id est in ratione principii, medii et finis seu termini. 
Pater in ratione originantis principii; Filius in ratione exem- 
plantis medii; Spiritus sanctus in ratione terminantis comple- 
menti. Hae tres personae sunt aequales et aeque nobiles, quia 
acquae nobilitatis est Spiritui sancto divinas personas termina- 
te, sicut Patri originate, vel Filio omnia repraesentare. 

13. Metaphysicus autem, licet assurgat ex consideratione 
principiorum substantiae creatae et particularis ad universa- 
lem et increatam et ad illud esse, ut habet rationem principii, 
medii et finis ultimi, non tamen in ratione Patris et Filii et 
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«sono nascosti tutti i tesori della sapienza e della scienza di Dio» 
(Ep. Col. 2, 3), e che egli è il punto di mezzo fra tutte le scienze. 
Ed è un mezzo dalle sette forme, cioè dell'essenza, della natura, 
della distanza, della dottrina, della modestia, della giustizia, del- 
la concordia. Il primo è di competenza del metafisico, il secondo 
del fisico, il terzo del matematico, il quarto del logico, il quinto 
dell'etico, il sesto del politico ossia dei giuristi, il settimo del teo- 
logo. Il primo mezzo è fondamentale per l'origine eterna; il se- 
condo è validissimo per la diffusione virtuale; il terzo è profondo 
per la posizione centrale; il quarto è eccellente per la manifesta- 
zione razionale; il quinto precipuo per la scelta morale; il sesto 
eccelso per l'equilibrio dei giudizi; il settimo pacifico per l'uni- 
versale conciliazione. Il primo mezzo è stato Cristo nella genera- 
zione eterna; il secondo nell’incarnazione; il terzo nella passione; 
il quarto nella resurrezione; il quinto nell’ascensione; il sesto nel 
giudizio futuro; il settimo nell'eterna ricompensa o beatifica- 
zione$. 

12. Il primo mezzo è dunque fondamentale per l'eterna ge- 
nerazione dell'essenza. L'essere infatti è in duplice forma: o è es- 
sere che è da sé, secondo sé e per sé, o essere che è da altro, se- 
condo altro e per altro. È inoltre necessario che l'essere, che è da 
sé, sia secondo sé e per sé. Essere da sé è in ragione di originante; 
essere secondo sé in ragione di esemplificante, e essere per sé in 
ragione di concludente o terminante; cioè in ragione di principio, 
di mezzo e di fine ovvero di termine. Il Padre in ragione di prin- 
cipio originante; il Figlio in ragione di mezzo esemplificante; lo 
Spirito santo in ragione di compimento terminante. Queste tre 
persone sono uguali e ugualmente nobili, perché è di uguale no- 
biltà per lo Spirito santo terminare le persone divine, come per il 
Padre originare e per il Figlic "appresentare tutte le cose’. 

13. Il metafisico, anche se si eleva dalla considerazione dei 
principi della sostanza creata e patticolare alla sostanza universale 
e increata e a quell’essere in quanto ha ragione di principio, di 
mezzo e di fine ultimo, non si eleva tuttavia in ragione del Pa- 
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Spiritus sancti. Metaphysicus enim assurgit ad illud esse consi- 
derandum in ratione principii omnia originantis; et in hoc 
convenit cum physico, qui origines rerum considerat. Assurgit 
etiam ad considerandum illud esse in ratione ultimi finis; et 
in hoc convenit cum morali sive ethico, qui reducit omnia ad 
unum summum bonum ut ad finem ultimum, considerando 
felicitatem sive practicam, sive speculativam. Sed ut conside- 
rat illud esse in ratione omnia exemplantis, cum nullo com- 
municat et verus est metaphysicus. Pater enim ab acterno ge- 
nuit Filium similem sibi et dixit se et similitudinem suam si- 
milem sibi et cum hoc totum posse suum; dixit quae posset 
facere, et maxime quae voluit facere, et omnia in eo expressit, 
scilicet in Filio seu in isto medio tanquam in sua arte. Unde 
illud medium veritas est; et constat secundum Augustinum et 
alios sanctos, quod «Christus habens cathedram in caelo docet 
interius»; nec aliquo modo aliqua veritas sciri potest nisi per 
illam veritatem. Nam idem est principium essendi et cogno- 
scendi. Si enim scibile in quantum scibile secundum philoso- 
phum aeternum est; necesse est, ut nihil sciatur nisi per veri- 
tatem immutabilem, inconcussam, incoangustatam. 

14. Istud est medium personarum necessario: quia, si per- 
sona est, quae producit et non producitur, et persona, quae 
producitur et non producit, necessario est media, quae produ- 
citur et producit. Haec est ergo veritas sola mente perceptibi- 
lis, in qua addiscunt angeli, prophetae, philosophi vera, quae 
dicunt. [...] 

17. Verbum ergo exprimit Patrem et res, quae per ipsum 
factae sunt, et principaliter ducit nos ad Patris congregantis 
unitatem; et secundum hoc est lignum vitae, quia per hoc 
medium redimus et vivificamut in ipso fonte vitae. Si vero de- 
clinamus ad notitiam rerum in experientia, investigantes am- 
plius, quam nobis conceditur; cadimus a vera contemplatione 
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dre, del Figlio e dello Spirito santo. Il metafisico infatti si eleva a 
considerare quell'essere in ragione del principio che origina tutte 
le cose; e in questo si incontra con il fisico, che considera le origi- 
ni delle cose. Si eleva inoltre alla considerazione di quell'essere in 
ragione dell'ultimo fine; e in questo si incontra con il filosofo 
morale o etico, che riconduce tutte le cose ad un unico sommo 
bene c al fine ultimo, considerando la felicità pratica e quella 
speculativa. Ma poiché considera quell'essere in ragione di colui 
che esemplifica tutto, non comunica con nessuno ed è il vero me- 
tafisico. Il Padre infatti ha generato il Figlio simile a sé dall’eter- 
no e ha definito sé e la sua similitudine simile a sé e con lui tutto 
il suo potere; ha detto che cosa poteva fare e soprattutto cosa vo- 
leva fare, e in lui ha espresso tutte le cose, cioè in suo Figlio o in 
questo mezzo come nella sua arte. Per questo quel mezzo è veri- 
tà; e risulta, da Agostino e da altri santi®, che «Cristo, che ha la 
sua cattedra in cielo, insegna interiormente»; e in nessun altro 
modo si può conoscere alcuna verità se non attraverso quella veti- 
tà. Infatti il principio dell'essere e del conoscere è lo stesso?. Se 
infatti lo scibile in quanto scibile è, secondo il filosofo!?, eterno, 
è necessario che non si conosca nulla se non attraverso la verità 
immutabile, ferma, illimitata. 

14. Questo è necessariamente il mezzo delle persone: perché 
se c'è una persona che produce e non è prodotta, e una persona 
che è prodotta e non produce, quella che è prodotta e produce è 
necessariamente la persona di mezzo. Questa è dunque la verità 
percettibile con la sola mente, nella quale gli angeli, i profeti, i 
filosofi, imparano le verità che essi affermano. [...] 

17. Il Verbo esprime perciò il Padre e le cose che per mezzo di 
lui sono state fatte, e principalmente ci conduce all’unità del Pa- 
dre che riunisce; e secondo questo è albero della vita, perché at- 
traverso questo mezzo ritorniamo e siamo vivificati nella stessa 
fonte della vita (cfr. Ps. 35, 10). Se invece ci volgiamo alla cono- 
scenza delle cose nell'esperienza, cercando più ampiamente di 
quanto sia a noi concesso, cadiamo dalla vera contemplazione e 
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et gustamus de ligno vetito «scientiae boni et mali», sicut fecit 
lucifer. Si enim lucifer, contemplando illam veritatem, de no- 
titia creaturae reductus fuisset ad Patris unitatem; fecisset de 
vespere mane diemque habuisset; sed quia cecidit in delecta- 
tionem ct appetitum excellentiae, diem amisit. Sic Adam si- 
militer. Istud est medium faciens scire, scilicet veritas, et haec 
est lignum vitae; alia veritas est occasio mortis, cum quis ceci- 
derit in amorem pulchritudinis creaturae. Per primariam veri- 
tatem omnes redire debent, ut, sicut Filius dixit: «Exivi a Pa- 
tre et veni in mundum; iterum relinquo mundum et vado ad 
Patrem»; sic dicat quilibet: «Domine, exivi a te' summo, venio 
ad te summum et per te summum». Hoc est medium meta- 
physicum reducens, et haec est tota nostra metaphysica: de 
emanatione, de exemplaritate, de consummatione, scilicet il- 
luminari per radios spirituales et reduci ad summum. Et sic 
eris verus metaphysicus. 

18. Secundum medium est naturae virtuali diffusione per- 
validum, quod est de consideratione physici, qui considerat 
mobile et generationem secundum influentiam corporum cae- 
lestium in elementa, et ordinationem elementorum ad for- 
mam mixtionis, et formae mixtionis ad formam complexionis, 
et formae complexionis ad animam vegetabilem, et illius ad 
sensibilem, et illius ad rationalem, et ibi est finis. 

19. Considerat autem physicus duplex medium, scilicet 
maioris mundi et minoris mundi. Medium maioris mundi est 
sol, medium minoris est cot. Sol enim est in medio planeta- 
rum, secundum cuius delationem in obliquo circulo fiunt ge- 
nerationes, et regulat physicus generationem. Inter omnes au- 
tem planetas maioris diffusionis est sol. A corde similiter est 


CONFERENZE SULL'OPERA DEI SEI GIORNI 239 


gustiamo l'albero proibito «della scienza del bene e del male» 
(Gen. 2, 17), come fece il diavolo. Se infatti il diavolo, contem- 
plando quella verità, fosse stato ricondotto dalla conoscenza della 
creatura all'unità del Padre, avrebbe fatto mattina della sera e 
avrebbe ottenuto il giorno (cfr. Gen. 1, 5.8.13.19.23.31); ma 
poiché cadde nell'attrattiva e nel desiderio di essere superiore, 
perse il giorno!*. Una cosa simile accadde ad Adamo. Questo è il 
mezzo che permette la conoscenza, cioè la verità, e questo è l'al- 
bero della vita; l'altra verità è occasione di morte, quando qual- 
cuno è caduto nell'amore della bellezza della creatura. Attraverso 
la verità primaria tutti devono tornare a Dio, come ha detto il Fi- 
glio: «Sono uscito dal Padre e sono venuto nel mondo; ora lascio 
il mondo e vado dal Padre» (Ev. Io. 16, 28); cosi qualsiasi persona 
potrebbe dire: «Signore, sono uscito da te sommo, ritorno a te 
sommo e per mezzo di te sommo». Questo è il mezzo che ricon- 
duce il metafisico, e questa è tutta la nostra metafisica: di emana- 
zione, di esemplarità, di consumazione, cioè venire illuminati dai 
raggi spirituali e ricondotti al sommo. E così sarai un vero metafi- 
sico. 

18. Il secondo mezzo!?, validissimo per la virtuale diffusione, 
è la natura, che è di competenza del fisico, che considera ciò che 
è mobile e la generazione secondo l'influenza dei corpi celesti su- 
gli elementi, e la finalizzazione degli elementi alla forma della 
mescolanza, e della forma di mescolanza alla forma di comples- 
sione, e della forma di complessione all'anima vegetativa, e di 
quest’ultima all'anima sensibile, e di questa all'anima razionale, 
e lì si trova il termine finale. 

19. Il fisico considera poi un duplice mezzo, cioè del mondo 
maggiore e del mondo minore. Il mezzo del mondo maggiore è il 
sole, il mezzo del mondo minore è il cuore. Il sole infatti è in 
mezzo ai pianeti, e secondo il suo movimento circolare avvengo- 
no le generazioni’? e il fisico desume la regola della generazione. 
Tra tutti i pianeti quello che diffonde maggior forza è il sole. 
Analogamente, checché dicano i medici, dal cuore fluisce ogni 
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diffusio, quidquid dicant medici. Nam spiritus vitalis ab eo 
diffunditur per arterias; spiritus autem animalis per nervos, li- 
cet complementum recipiat in cerebro; spiritus vero naturalis 
ab eodem diffunditur per venas, licet compleatur in hepate. 

20. Hoc medium fuit Christus in incarnatione; unde dici- 
tut in Iohanne: «Medius vestrum stetit, quem vos nescitis»; et 
sequitur: «Qui misit me baptizare in aqua, ille mihi dixit: "Su- 
per quem videris Spiritum sanctum descendentem et manen- 
tem super eum, hic est qui baptizat in Spiritu sancto"». Scrip- 
tura quandoque dicit Christum «medium», quandoque «ca- 
put». Caput dicitur, quia ab eo fluunt omnes sensus et motus 
spirituales et charismata gratiarum. Hoc autem influit, secun- 
dum quod est unitum membris. «Caput enim Christi Deus» 
est, secundum scilicet quod Deus est; sed viri caput Christus, 
secundum quod Deus et horno. Diffundit ergo Spiritum sanc- 
tum in membra Ecclesiae sibi unita, non separata. Unde sicut 
in corpore humano non est diffusio a capite in membra, nisi 
sint unita; sic in corpore mystico. Ipse est ergo medium «duo- 
rum animalium» ut cor; unde in Habacuc: «In medio duorum 
animalium cognoscetis»; et secundum aliam translationem: 
«In medio annorum», scilicet ut sol; quia totum tempus decur- 
rit, secundum quod iste sol descendit per decem gradus in ho- 
rologio Achaz. Ipse est ergo secundum Septuaginta «in medio 
animalium», quae pracibant, et quae sequebantur. 

21. Tertium medium est distantiae centrali positione pro- 
fundum, de quo mathematicus, cuius licet prima consideratio 
sit circa mensuram terrae, est tamen ulterius circa motus cor- 
porum superiorum, ut habent disponere haec inferiora secun- 
dum influentiam corum. 

22. Hoc medium fuit Christus in ctucifixione. In Psalmo: 
«Rex noster ante saecula operatus est salutem in medio ter- 
rae». Terra enim plane centrum est, et ideo infima et ideo 
modica; et quia infima et modica, ideo suscipit omnes in- 
fluentias caelestes, et ideo facit mirabiles pullulationes. Sic Fi- 
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forza. Infatti lo spirito vitale è da esso diffuso per le arterie; lo 
spirito animale per i nervi, benché riceva il suo complemento nel 
cervello; lo spirito naturale per le vene, anche se si completa nel 
fegato. 

20. Questo mezzo fu Cristo nell’incarnazione; per questo in 
Giovanni si dice: «In mezzo a voi sta uno che voi non conoscete» 
(Ev. Io. 1, 26); e poi: «Chi mi ha invitato a battezzare con acqua, 
mi ha detto: l'uomo sul quale vedrai scendere e rimanere lo Spi- 
rito santo è colui che battezza nello Spirito santo» (Ev. Io. 1, 33- 
4). La Scrittura chiama Cristo talvolta «mezzo», talvolta «capo». 
Viene detto capo perché da lui fluiscono tutti i sentimenti e i mo- 
vimenti spirituali, e i carismi delle grazie. Egli ha questo influsso 
in quanto è unito alle membra. Infatti il capo di Cristo è Dio, in 
quanto è Dio; ma il capo dell'uomo è Cristo, in quanto è Dio c 
uomo (cfr. 1 Ep. Cor. 11, 3). Diffonde perciò lo Spirito santo 
nelle membra a sé unite, e non separate, della Chiesa. Per cui co- 
me nel corpo umano non c’è diffusione dal capo nelle membra se 
non sono unite, cosi nel corpo mistico. Egli è perciò, come cuore, 
il mezzo «di due animali»; per questo in Abacuc si legge: «In 
mezzo a due animali sarai manifestato»; e secondo un'altra ver- 
sione «nel mezzo degli anni» (Had. 3, 2), cioè come sole, perché 
tutto il tempo scorre in quanto questo sole scende per dieci gradi 
nell'orologio di Achaz'*. Egli è perciò secondo i Settanta «in 
mezzo agli animali» che precedevano e che seguivano. 

21. I! terzo mezzo!5, profondo per la posizione centrale, è la 
distanza; di esso si occupa il matematico che, pur interessandosi 
in primo luogo della misura della tetra, studia tuttavia anche i 
movimenti dei corpi superiori, in quanto essi influenzano la di- 
sposizione dei corpi inferiori. 

22. Questo mezzo fu Cristo nella crocifissione. Nel Salmo si 
legge: «Il nostro re dai tempi antichi ha operato la salvezza in 
mezzo alla terra» (Ps. 73, 12). La terra infatti è chiaramente al 
centro, e per questo è infima c limitata; c poiché è infima e limi- 
tata, per questo riceve tutte le influenze celesti e produce straor- 
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lius Dei infimus, pauperculus, modicus, humum nostram su- 
scipiens, de humo factus, non solum venit ad superficiem ter- 
rac, verum etiam in profundum centri, scilicet «operatus est 
salutem in medio terrae», quia post crucifixionem anima sua 
ad infernum descendit et restauravit caelestes sedes. 

25. Hoc medium est salvativum; a quo recedens damna- 
tur, scilicet a medio humilitatis. Et hoc ostendit Salvator: 
«Ego in medio vestrum sum, sicut qui ministrat»; et in Mat- 
thaeo: «Nisi conversi fueritis et efficiamini sicut parvuli, non 
intrabitis in regnum caelorum». In hoc medio «operatus est 
salutem», scilicet in humilitate crucis. 

24. Sed caligo subintravit, quia christiani hunc locum me- 
dium dimittunt, in quo Christus hominem salvavit. Unde ho- 
mo impugnat suam salutem, nesciens se metiri. Quid enim 
prodest, quod sciat metiri alia, cum se metiri nesciat? Si enim 
aliquantulum se plus quam debet, exaltat, periculum sibi est; 
sicut dicit beatus Bernardus, quod «si quis intrans per portam, 
caput erigat, laeditur; qui autem se inclinaverit, non laedi- 
tur». Unde responsum fuit beato Antonio, quod solus humilis 
evadere poterat laqueos diaboli. Sed unde est, quod humilitas 
non habetur nec lumina sapientiae? Quia ignis non custoditur 
in medio cinerum, sed lucerna nostra exponitur omni vento, 
et cito exstinguitur lucerna. Statim enim ostendere volumus, 
si quid boni in nobis est. Sed mirabilis fuit sapientia divina, 
quae per cinerem humilitatis operata est salutem. Medium 
enim, cum amissum est in circulo, inveniri non potest nisi per 
duas lineas se orthogonaliter intersecantes. 

25. Quartum medium est doctrinae rationali manifestatio- 
ne praeclarum. Ad hoc est omnis sermo rationalis, ut per ip- 
sum tanquam per medium exprimamus quod est apud nos. 
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dinari frutti. Così il Figlio di Dio, infimo, poverello, limitato, ri- 
cevendo la nostra terra, facendosi di terra, non solo è venuto sulla 
superficie della terra, ma anche nella profondità del centro della 
terra, cioè «ha operato la salvezza in mezzo alla terra», perché do- 
po la crocifissione la sua anima è discesa nell’ inferno e ha ripristi- 
nato la sede celeste. 

23. Questo mezzo è salvifico; allontanandosi da esso, cioè dal 
mezzo dell'umiltà, si è dannati. Lo dimostra il Salvatore dicendo: 
«lo sto in mezzo a voi come colui che serve» (Ev. Luc. 22, 27); e 
in Matteo: «Se non vi convertirete e non diventerete come i bam- 
bini, non entrerete nel regno dei cieli» (Ev. Marth. 18, 3). In 
questo mezzo «ha operato la salvezza», cioè nell'umiltà della 
croce. 

24. Ma è subentrata l'oscurità, perché i cristiani abbandonano 
questo luogo intermedio, in cui Cristo ha salvato l'uomo. Di con- 
seguenza l'uomo combatte contro la sua salvezza, non sapendo 
misurare sé stesso. A cosa serve, infatti, che egli sappia misurare 
le altre cose se non sa misurare sé stesso? Se si esalta un po' di più 
di quel che deve, è un pericolo per sé stesso; come dice san Ber- 
nardo, che «se qualcuno entrando per la porta alza il capo, si fa 
male; chi invece si abbassa, non si fa male»!9. Per questo fu ri- 
sposto a sant’ Antonio che solo l'umile poteva sfuggire ai lacci del 
diavolo!?. Ma per quale motivo non si possiedono né l'umiltà né 
le luci della sapienza? Perché il fuoco non si custodisce in mezzo 
alla cenere e la nostra lucerna, al contrario, viene esposta ad ogni 
vento, finché presto non si spegne. Se c’è qualcosa di buono in 
noi, lo vogliamo infatti mostrare subito. Ma la sapienza divina è 
stata straordinaria, operando la salvezza attraverso la cenere del- 
l’umiltà; perché, quando in un cerchio si è perduto il punto cen- 
trale, non si può ritrovarlo che attraverso due linee che si interse- 
cano ortogonalmente. 

25. Il quarto mezzo!$, eccelso per la manifestazione raziona- 
le, è la dottrina. Ogni discorso razionale ha questo scopo: di 
esprimere, come attraverso un intermediario, ciò che è dentro di 
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Sermo enim est ad simplicem orationem; oratio ad argumen- 
tationem secundum quattuor species argumentationis; argu- 
mentatio ad syllogismum; syllogismus ad persuadendum. Me- 
dium ergo per suam evidentiam et manifestationem et conve- 
nientiam cum extremis compellit rationem ad assentiendum, 
ut, quia extrema prius non conveniebant inter se manifeste, 
per virtutem medii cum utroque extremo convenientis inter se 
manifeste conveniant. t4 

26. Hoc medium fuit Christus in resurrectione. Est autem 
argumentum Christi et argumentum diaboli. Argumentum 
diaboli ducit ad infernum et est paralogismus et sophisticum 
argumentum et destructivum; argumentum Christi construc- 
tivum et reparativum. Diabolus enim paralogizavit primum 
hominem et supposuit quandam propositionem in corde ho- 
minis quasi per se notam, quae est: creatura rationalis debet 
appetere similitudinem sui Creatoris, quia scilicet est imago — 
unde in damnatis erit maxima poena, quia, cum imago sit 
animae essentialis, similiter et talis appetitus erit essentialis in 
damnatis — sed si comederis, assimilaberis: ergo bonum est co- 
medere de vetito, ut assimileris. Et per istum syllogismum 
omnes peccant, quia, ut dicit Dionysius, «nullus malus fit, ad 
malum aspiciens, sed omnis intendit bonum et appetit bo- 
num; sed fallitur, quia "similitudinem" boni accipit pro ve- 
ro». Per istum paralogismum induxit diabolus hominem in 
passibilitatem naturae, in necessitatem indigentiae, in morta- 
litatem vitae. 

27. Econtra argumentum Christi fuit salvativum et de- 
structivum argumenti diaboli. Ex quo enim diabolus fecerat 
hominem dissimilem Deo, cum tamen promisisset, similem se 
facturum; necesse fuit, Christum esse similem homini, ut fa- 
cetet hominem similem sibi sive Deo. Christus ergo habuit 
conformitatem naturae in quantum Deus cum Patre, acquali- 
tatem potentiae, immortalitatem vitae. In his tribus coniunc- 
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noi!?. Il discorso infatti tende alla semplice esposizione; l'esposi- 
zione all'argomentazione secondo quattro specie di argomenta- 
zione; l'argomentazione al sillogismo; il sillogismo a persuadere. 
Pertanto il mezzo, con la sua evidenza, la sua manifestazione e il 
suo accordo con gli estremi, obbliga la ragione a consentire, cosic- 
ché gli estremi, che prima non si accordavano manifestamente fra 
sé, grazie alla virtù del mezzo, che si accorda con l'uno e l'altro 
di essi, si accordano manifestamente tra loro. 

26. Questo mezzo fu Cristo nella resurrezione. Ma c'è un ar- 
gomento di Cristo e un argomento del diavolo. L'argomento del 
diavolo porta all'inferno, ed è il paralogismo e l'argomento sofi- 
stico e distruttivo; l'argomento di Cristo è costruttivo e riparati- 
vo. Il diavolo infatti ha paralogizzato il primo uomo e ha dato 
per scontata nel cuore dell’uomo una proposizione come se fosse 
di per sé evidente: la creatura razionale deve ricercare la somi- 
glianza con il suo creatore, perché essa è certamente sua immagi- 
ne - per questo nei dannati la pena sarà massima, perché, essen- 
do l'immagine essenziale all'anima, analogamente tale desiderio 
sarà essenziale nei dannati —; ma se mangerai, sarai somigliante 
(cfr. Gez. 3, 5): per questo è bene mangiare il frutto dell’ albero 
proibito, per diventare somigliante?®. E a causa di questo sillogi- 
smo tutti peccano, perché, come dice Dionigi, «nessuno diventa 
cattivo guardando al male, ma ciascuno guarda al bene e cerca il 
bene, ma si inganna perché scambia la “somiglianza” del bene 
pet il vero bene»?!. Con questo paralogismo il diavolo ha condot- 
to l'uomo alla passibilità della natura, alla necessità dell'indigen- 
za, alla mortalità della vita. 

27. Al contrario l'argomento di Cristo fu salvifico e distrutti- 
vo dell'argomento del diavolo. Poiché infatti il diavolo aveva reso 
l’uomo dissimile da Dio dopo avergli invece promesso di renderlo 
simile a lui, fu necessario che Cristo fosse simile all'uomo per 
rendere l’uomo simile a sé e a Dio. Cristo ebbe perciò la confor- 
mità della natura in quanto Dio con il Padre, e l'uguaglianza 
della potenza, e l'immortalità della vita. In queste tre cose fu 
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tus fuit Patri. Necesse ergo fuit, ipsum in aliis tribus oppositis 
coniungi homini. Assumsit ergo passibilitatem naturae, ne- 
cessitatem indigentiae, mortalitatem vitae. Tria ergo habuit 
per essentiam et tria assumpsit per misericordiam. Necesse er- 
go fuit, ut tria vincerentur a tribus. Sed vita per essentiam su- 
perari non potuit a morte, nec potentia a penuria, nec impas- 
sibilitas a passibilitate. Necesse ergo fuit, ut homo transiret a 
mortalitate ad immortalitatem, a defectu ad opulentiam, de 
passibilitate ad coronam. 

28. Maior propositio fuit ab acterno; sed assumptio in cru- 
ce; conclusio vero in resurrectione. Iudaei credebant Christum 
confudisse et improperabant ei: «Si Filius Dei es, descende de 
cruce», Nam Christus non dicebat: sinite me vivere, sed dice- 
bat: sinite me mottem assumere et alteri extremitati copulari, 
pati, mori; et tunc sequitur conclusio. Unde ipse illusit dia- 
bolo. 

29. Et ista sunt argumenta, quibus Christus utebatur, «per 
quadraginta dies apparens eis». «Nonne», inquit, «oportuit 
Christum pati, et ita intrare in gloriam suam?». De hoc medio 
Iohannes: «Cum sero esset die illo, stetit lesus in medio disci- 
pulorum et ait illis: "Pax vobis"». Et duo ibi ostendit, scilicet 
gloriae sublimitatem, eo quod impassibilis et immortalis, 
clausis ianuis, intravit tanquam Deus; postea «ostendit eis ma- 
nus et latus» et confessionem extorsit a Thoma, ut diceret: 
«Dominus meus et Deus meus!». Vide processum! Primo in- 
ttavit ut Deus, «ianuis clausis»; haec fuit maior; deinde mino- 
rem propositionem assumit, cum «ostendit eis manus et la- 
tus»; tertio conclusionem extorsit, ut confiteretur Thomas: 
«Dominus meus et Deus meus». 

30. Non sine causa signatur liber septem sigillis. «Ecce», 
inquit, «vicit leo de tribu Iuda, radix David, aperire librum et 
solvere septem signacula eius». Ista sunt septem media. In 
huius significationem Christus sepulcrum reseravit, et signifi- 
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unito al Padre. Fu perciò necessario che in altre tre cose opposte 
egli fosse unito all'uomo. Assunse quindi la passibilità della na- 
tura, la necessità dell'indigenza e la mortalità della vita. Ebbe 
dunque tre cose per essenza e tre cose assunse per misericordia. 
Fu quindi necessario che tre cose fossero vinte dalle altre tre. Ma 
la vita pet essenza non poté essere superata dalla morte, né la po- 
tenza dall'indigenza, né l’impassibilica dalla passibilità. Fu quin- 
di necessario che l’uomo passasse dalla mortalità all’immortalità, 
dalla mancanza all'opulenza, dalla passibilità alla corona. 

28. La proposizione maggiore fu dall'eternità; ma l'assunzio- 
ne fu sulla croce; la conclusione nella resurrezione?2, I Giudei 
credevano di aver confuso Cristo dicendogli: «Se sei Figlio di Dio 
scendi dalla croce» (Ev. Matth. 27, 40). Infatti Cristo non diceva: 
lasciatemi vivere, ma diceva: lasciatemi assumere la morte e unit- 
mi all'altra estremità, lasciatemi patire e morire; e allora segue la 
conclusione. Per questo egli ingannò il diavolo. 

29. Questi sono gli argomenti che usava Cristo «apparendo ad 
essi per quaranta giorni» (Act. Ap. 1, 3). «Non bisognava», disse, 
«che il Cristo sopportasse queste sofferenze per entrare nella sua 
gloria?» (Ev. Luc. 24, 26). Di questo mezzo dice Giovanni: «La 
sera di quel giorno Gesù si fermò in mezzo ai discepoli e disse: 
Pace a voi» (Ev. Io. 20, 19). E mostró li due cose, cioè la sublimi- 
tà della gloria, perché entrò come Dio, impassibile e immortale, 
mentre le porte erano chiuse; poi «mostrò loro le mani e il costa- 
to» (Ev. Io. 20, 20), e strappó a Tommaso la confessione: «Signo- 
re mio e Dio mio!» (Ev. Io. 20, 28). Vedi il procedimento! Prima 
entrò come Dio, «a porte chiuse»; questa fu la proposizione mag- 
giore; poi assume la proposizione minore, quando «mostrò loro le 
mani e il costato»; per terza cosa strappò la conclusione, facendo 
confessare a Tommaso: «Signore mio e Dio mio!». 

30. Non senza motivo è sigillato il libro dai sette sigilli. «Ec- 
co», disse, «ha vinto il leone della tribù di Giuda, il germoglio di 
Davide, e aprirà il libro e i suoi sette sigilli» (Apoc. 5, 5). Questi 
sono i sette mezzi, Riferendosi a questo Cristo apri il sepolcro, co- 
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cat apertionem libri, et linteamina removit, et significat ma- 
nifestationem mysteriorum. Haec est logica nostra, haec est 
ratiocinatio nostra, quae habenda est contra diabolum, qui 
continuo contra nos disputat. Sed in assumptione minoris est 
tota vis facienda; quia nolumus pati, nolumus crucifigi. Ta- 
men ad hoc est tota ratiocinatio nostra, ut simus similes Deo. 
Diabolus vero parum reputabat argumentum Christi, cum vi- 
dit eum patientem. Sed Christus illusit ei. Job: «Nunquid il- 
ludes ei quasi avi, aut ligabis cum ancillis tuis?». Christus re- 
putavit argumentum fortissimum, Iohannis duodecimo: «Ego 
si exaltatus fuero a terra, omnia traham ad me ipsum». 

31. Quintum est medium modestiae morali electione 
praecipuum. Modestia enim virtus est; virtus autem in medio 
consistit; hoc medium considerat ethicus. 

32. Hoc medium fuit Christus in ascensione. Dicitur in 
Exodo: «Ingressus Moyses medium nebulae, fuit ibi quadra- 
ginta diebus et quadraginta noctibus». Et hoc fuit Christus in 
ascensione; unde in Actibus dicitur: «Nubes suscepit eum ab 
oculis eorum». Sic christianus debet ascendere «de virtute in 
virtutem», non statuendo terminum virtutis, quia ex hoc facto 
desineret esse virtuosus. 

33. Fundamentum autem virtutis fides est, et nos poni- 
mus eam sicut medium. Hic dicit ethicus, quod medium est, 
«ut ratio recta determinat». Ista autem fides est; fides est «si- 
cut stella matutina in medio nebulae». Ad istam ascendit 
christianus assumptus de aquis baptismi et intrat caliginem, 
quae quidem caligo fides est cum lumine in aenigmate. Hoc 
fundamentum est, per quod fundatur in nobis Christus; per 
hanc fidem proficit anima ascendendo ad virtutes politicas, 
quasi ad radicem montis, ubi Moyses fecit duodecim holocau- 
sta; deinde ad virtutes purgativas, quasi ad medium montis; 
deinde ad virtutes animi iam purgati quasi ad supremum 
montis, ubi aptus est locus ad contemplandas virtutes exem- 
plares. [...] 
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sa che significa l'apertura del libro, e rimosse 1 teli, il che signifi- 
ca la manifestazione dei misteri. Questa è la nostra logica, questo 
il nostro ragionamento, che dobbiamo opporre al diavolo, che 
lotta costantemente contro di noi. Ma nell'assunzione della pro- 
posizione minore si deve usare tutta la nostra forza, perché non 
vogliamo soffrire né essere crocifissi. Ciò nonostante tutto il no- 
stro ragionamento tende a questo, all'essere simili a Dio. Il dia- 
volo considerava di poco conto l'argomento di Cristo, quando lo 
vide soffrire. Ma Cristo lo ingannó; Giobbe dice: «Scherzerai con 
lui come con un uccello e lo legherai per le tue fanciulle?» (lob 
40, 29). Cristo giudicò questo argomento fortissimo: «Se sarò ele- 
vato da terra, attireró a me tutte le cose» (Ev. Io. 12, 32). 

31. Il quinto mezzo?3, precipuo per la scelta morale, è la mo- 
destia. La modestia è infatti una virtù, e la virtù sta nel mezzo; 
questo mezzo viene esaminato dal filosofo etico. 

32. Questo mezzo fu Cristo nell'ascensione. Nell’ Esodo si af- 
ferma: «Mosè entrò in mezzo alla nube e vi rimase quaranta gior- 
ni e quaranta notti» (Ex. 24, 18). Questo fu Cristo nell’ascensio- 
ne; per cui negli Azz: si legge: «Una nube lo sottrasse al loro 
sguardo» (Act. Ap. 1, 9). Così il cristiano deve salire «di virtù in 
virtù» (Ps. 83, 8), senza dare un termine alla virtù, perché in se- 
guito a questo fatto cesserebbe di essere virtuoso. 

33. Il fondamento della virtù è la fede, e noi la poniamo co- 
me mezzo. L'etico dice che il mezzo è ciò che «è determinato dal- 
la retta ragione»?4. Questa è la fede; la fede è «come la stella del 
mattino in mezzo alle nubi» (Sir. 50, 6). Ad essa sale il cristiano 
accolto dalle acque del battesimo, ed entra nell’ oscurità, la quale 
oscurità è la fede con la luce nel mistero. Questo è il fondamen- 
to, per mezzo del quale si stabilisce in noi Cristo; attraverso que- 
sta fede l'anima progredisce ascendendo alle virtù politiche, co- 
me ai piedi del monte dove Mosè fece dodici sacrifici??; poi alle 
virtù purificative, come a mezzo del monte; poi alle virtù dell'a- 
nimo già purificato, come sulla cima del monte, dove si trova il 
luogo adatto a contemplare le virtù esemplari. [...] 
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34. Sextum medium est iustitiae iudiciali recompensatione 
perpulchrum seu praecelsum. Quod medium erit Christus in 
iudicio. Hoc considerat iurista sive politicus, ut fiat retributio 
secundum merita. Hoc totum mundum pulchrificat, quia de- 
formia facit pulchra, pulchra pulchriora et pulchriora pulcher- 
rima. Unde Augustinus dicit, quod damnati pulcherrime lo- 
cantur in inferno. 

35. Ezechielis primo: «Vidi, et ecce, ventus turbinis venie- 
bat ab aquilone et nubes magna et ignis involvens; et splen- 
dor in circuitu eius, et de medio eius quasi species electri, sci- 
licet de medio ignis. Et in medio eius similitudo quattuor ani- 
malium». Describitur iudicium, primo quantum ad commo- 
tionem naturarum, per «ventum turbinis» et per «nubem»; se- 
cundo, quantum ad conflagrationem ignis, per «ignem invol- 
ventem»; tertio, quantum ad examinationem mentium vel 
meritorum, per «splendorem», tunc enim conscientiae clarae 
erunt; quarto, quantum ad assistentiam iudicantium, per «cir- 
cuitum»; per «electrum», Christus in duplici natura; per 
«quattuor animalia», quattuor ordines: pontificum in «leone», 
martyrum in «bove», confessorum in «homine», virginum in 
«aquila», propter contemplationem. Unde fiet segregatio puri 
ab imputo per Christum, agnorum ab hoedis. 

36. Agant ergo iuristae de iudiciis pecuniarum, nos aga- 
mus de iudicio nostro. Unde «ante iudicium para iustitiam 
tibi». 

37. Septimum medium est concordiae universali concilia- 
tione pacatum. De quo theologus agit, qui considerat, quo- 
modo mundus factus a Deo reducatur in Deum. Licet enim 
agat de operibus conditionis, principaliter agit tamen de ope- 
ribus reconciliationis. 
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34. Il sesto mezzo*®, bellissimo ovvero eccelso per la compen- 
sazione dei giudizi, è la giustizia. Cristo sarà questo mezzo nel 
momento del giudizio. Ed è un mezzo di competenza del giuri- 
sta o del politico che si preoccupano che la retribuzione sia pro- 
porzionata ai meriti. Esso abbellisce tutto il mondo, perché rende 
belle le cose deformi e bellissime le cose belle. Per cui Agostino 
dice che i dannati sono collocati in modo bellissimo nell'infer- 
no”. 

35. Nel primo capitolo del libro di Ezechiele si legge: «lo 
guardavo, ed ecco un uragano avanzare dal settentrione, una 
grande nube e un turbinio di fuoco, che splendeva girando tutto 
intorno, e in mezzo ad esso si scorgeva come un balenate di elet- 
tro. E al suo centro apparve la figura di quattro esseri animati» 
(Ez. 1, 4-5). Con queste parole è descritto il giudizio, in primo 
luogo per quanto riguarda il turbamento della natura, con l'«ura- 
gano» e la «nube»; in secondo luogo, per quanto riguarda la con- 
flagrazione del fuoco, con il «turbinio di fuoco»; in terzo luogo, 
per quanto concerne l'esame delle anime e dei loro meriti, con lo 
«splendore», perché infatti le coscienze saranno allora luminose; 
in quarto luogo, per quanto riguarda la presenza dei giudicanti, 
con l'immagine del «girare intorno»; con l'«elettro» è indicato 
Cristo nella sua duplice natura?*; con i «quattro animali» i quat- 
tro ordini: dei pontefici nel «leone», dei martiri nel «bue», dei 
confessori nell «uomo», dei vergini nell'«aquila», in ragione della 
contemplazione??. Di conseguenza ci sarà la separazione del puro 
dall'impuro, degli agnelli dai capretti, ad opera di Cristo??. 

36. Si occupino dunque i giuristi dei giudizi pecuniari, noi 
altri occupiamoci del nostro giudizio. Per cui «prima del giudi- 
zio, assicurati di essere giusto» (5zr. 18, 19). 

37. Il settimo mezzo?!, pacifico per la universale conciliazio- 
ne, è la concordia. Di essa si occupa il teologo, che studia in che 
modo il mondo creato da Dio possa essere ricondotto in Dio. 
Benché infatti egli si occupi anche delle opere della creazione, 
principalmente si occupa delle opere della conciliazione. 
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38. Hoc medium est Christus in sempiterna beatificatione. 
Agit enim theologus de salute animae, quomodo inchoatur in 
fide, promovetur in virtutibus, consummatur in dotibus. Un- 
de in Apocalypsi: «Non esurient neque sitient amplius, nec 
cadet super illos sol neque ullus aestus; quoniam agnus, qui 
in medio throni est, reget illos et deducet eos ad vitae fontes 
aquarum». «Agnus in medio aquarum» est Filius Dei, Filius, 
dico, qui est media persona, a qua omnis beatitudo. Vidit 
enim Iohannes «fluvium in medio plateatum procedentem a 
sede Dei ct agni». Agnus enim Dei deducet nos, ut, videntes 
corpus et animam et Divinitatem, pascua inveniamus sive in- 
grediendo, sive egrediendo. Hic lucet super corpus et ani- 
mam, medium beatificans. In Psalmo: «Fluminis impetus lae- 
tificat civitatem Dei», scilicet procedens a sede Dei et agni, 
Spiritus sanctus. Et nullus defectus interior erit, quia «non 
esurient neque sitient» per defectum pabuli, per quod deficit 
vita; «neque cadet super illos sol», per extrinsecam perturba- 
tionem. 

39. Ista media sunt «septem candelabra aurea», sive Chri- 
stus «in medio candelabrorum», quae sunt septem illumina- 
tiones sapientiales praedictae, scilicet metaphysica, naturalis 
etc. Isti sunt «septem oculi agni» et «septem oculi super unum 
lapidem», ut dicit Zacharias, et septem dies, quos fecit prima 
lux. 
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38. Questo mezzo è Cristo nell'eterna beatificazione. Il teolo- 
go si interessa infatti della salvezza dell'anima, in che modo vie- 
ne iniziata nella fede, promossa nelle virtà, portata alla perfezio- 
ne nelle sue qualità. Per questo nell’ Apocalisse si legge: «Non 
avranno più fame né avranno più sete, né li colpirà il sole né ar- 
sura di sorta; perché l'agnello, che sta in mezzo al trono, li gui- 
derà e li condurrà alle fonti delle acque della vita» (Apoc. 7, 16- 
7). L'«agnello in mezzo alle acque» è il Figlio di Dio, il Figlio, di- 
co, che è la persona di mezzo, da cui deriva tutta la beatitudine. 
Giovanni vide infatti «in mezzo alla piazza un fiume che scaturi- 
va dal trono di Dio e dell'agnello» (Apoc. 22, 1). L'agnello di 
Dio ci condurrà infatti, attraverso la visione del corpo, dell'anima 
e della divinità, a trovare i pascoli sia entrando sia uscendo. Il 
mezzo beatificante risplende qui sopra il corpo e sopra l’anima. 
Nel Salmo si legge: «L'impeto del fiume rallegra la città di Dio» 
(Ps. 45, 5), cioè lo Spirito santo, che scaturisce dal trono di Dio e 
dell'agnello. E non ci sarà nessun difetto interiore, perché «non 
avranno fame né avranno sete» (cfr. Ev. Io. 6, 35) per mancanza 
di pascolo, che è ciò che determina il venir meno della vita; «né li 
colpirà il sole», per la burrasca esterna. 

39. Questi mezzi sono i «sette candelabri d'oro» ovvero Cristo 
«in mezzo ai candelabri» (Apoc. 1, 13), che sono le sette illumi- 
nazioni della predetta sapienza, cioè metafisica, naturale etc. 
Questi sono i «sette occhi dell'agnello» (Apoc. 5, 6) e 1 «sette oc- 
chi sopra un'unica pietra», come dice Zaccaria (Zac. 5, 9), e i set- 
te giorni che furono creati dalla prima luce??. 


Giovanni Duns Scoto 


Giovanni Duns Scoto nacque a Duns, nel Berwickshire, verso il 
1266; entró come novizio tra i francescani agli inizi degli anni Ottan- 
ta, e fu ascritto alla provincia inglese. Nel 1291 venne ordinato sacer- 
dote da Oliver Sutton, vescovo di Lincoln; dal 1293 al 1296 studiò a 
Parigi, a Cambridge e ad Oxford, dove completò gli studi nel 1301. 
Poiché non poteva ancora avere il riconoscimento ufficiale del grado 
di maestro, perché una lunga serie di frati più anziani attendeva di 
ottenerlo, si spostò all'università di Parigi; qui commentò le Senten- 
ze di Pietro Lombardo secondo il curriculum e le consuetudini acca- 
demiche, sotto la direzione del maestro Gonsalvo di Spagna. Duran- 
te gli anni del conflitto tra Bonifacio VIII e Filippo il Bello, fu co- 
stretto a lasciare Parigi, perché il re lo riconobbe tra i partigiani del 
papa. A Parigi tornò solo nel 1304, sotto il pontificato di Benedetto 
XI. Finalmente nel 1305, con l'appoggio del suo primo insegnante 
parigino, Gonsalvo, divenuto intanto generale dell'Ordine, ottenne 
il grado di maestro di teologia. 

Negli anni successivi la sua produzione scientifica fu intensissima. 
Con l'aiuto di un gruppo di segretari riuscì a pubblicare l’ Ordinatio, 
una versione ampliata e corretta del precedente commento alle Sez- 
tenze. Nel 1306-1307 elaborò dispute quodlibetiche che sono fonti 
frammentarie, ma le più mature del suo pensiero. Il lavoro di com- 
mentatore di Aristotele accompagnò sempre la principale attività 
teologica. Nel 1307 venne mandato a Colonia; infatti l'ambiente po- 
litico parigino, sempre a causa del conflitto tra Filippo e Bonifacio, 
era ritenuto pericoloso per lui. Morì a Colonia l'8 novembre del 
1308. Sebbene molti dei suoi scritti rimanessero incompiuti alla sua 
morte, Giovanni Scoto ebbe grandissima influenza su una corrente 
dottrinale che per tutta l'età moderna problematizzò le conclusioni 
della scolastica tornista. Dei suoi scritti si contano ancora oggi centi- 
naia di manoscritti e una trentina di edizioni. 

L'innovazione teologica di Scoto è caratterizzata da un criterio 
metodologico: egli crede che l’argomentazione delle verità di fede 
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non debba essere affidata alla ragione; la ragione infatti agisce ope- 
rando concettualmente sull'esperienza sensibile, attraverso una serie 
di meccanismi logici controllabili, su oggetti quindi suscettibili di co- 
noscenza dimostrativa. Il campo del sapere dovuto alla ragione è 
quindi piuttosto ristretto; a proposito delle verità di fede, Scoto pro- 
pone un criterio di accesso volontarista, basato sull'esperienza reli- 
giosa dell'amore di Dio. Un discorso sull'amore divino è possibile (e 
se ne possono indicare delle regole), ma non può essere considerato 
analogo al discorso condotto dalla ragione. Per questo Scoto accetta 
come unico argomento dell'esistenza di Dio (questione che si ricene- 
va accessibile al discorso filosofico) |’ argomento ontologico anselmia- 
no, interpretato sulle fondamenta di una originaria esperienza reli- 
giosa. Mentre nel tomismo, create le premesse filosofiche per l'acces- 
so alla fede, la stessa rivelazione rimaneva in certo modo non mallea- 
bile al discorso teologico e doveva essere accettata in sé, con il criterio 
volontaristico Giovanni Scoto può combinare i dati della rivelazione 
incanalandoli verso soluzioni dogmatiche originali (l'immacolata 
concezione di Maria, l'assoluta predestinazione di Cristo), pur non 
credendo di poter indicare dati razionali che inducano ad accogliere 
la rivelazione. 

Nel discorso filosofico di Scoto è presente la tradizione della filo- 
sofia naturale inglese ed è accentuato il carattere deduttivo dei mec- 
canismi gnoseologici aristotelici. Scompare la possibilità a cui Tom- 
maso d’Aquino aveva lungamente lavorato: la costituzione di una 
teologia naturale in cui, a proposito dei fondamenti della fede (im- 
mortalità dell'anima, creazione del mondo, prove dell'esistenza di 
Dio), si potessero usare strumenti della filosofia. La teologia per xs 
to è invece una scienza pratica, ma in un senso molto pregnante: 
azione dell'amore e della libertà divina. Per questo l'importanza del. 
la teologia in lui non viene diminuita, ma è anzi aumentata dal rifiu- 
to di ricorrere alla filosofia. La teologia concerne i rapporti tra le per- 
sone, la struttura della persona creata e della persona di Dio. 

La libertà è il tema della cristologia di Scoto. In contrapposizione 
ad Anselmo d'Aosta, egli osserva che il sacrificio di Cristo non è un 
«sacrificio infinito», ma è accettato come espiatorio solo per una libe- 
ra elezione dell'amore divino. Opponendosi a Bonaventura di Ba- 
gnoregio, egli afferma anche che il motivo principale dell’ incarnazio- 
ne è l'amore di Dio per il creato e non la riparazione del peccato ori- 
ginale. Se il peccato avesse condizionato l'incarnazione, esso avrebbe 
condizionato inverosimilmente la libertà divina, determinandone 
una scelta imprevista. La creazione avviene per Cristo, e l'uomo è 
creato da Dio perché fin dall'inizio Dio ha pensato l'unità della crea- 
tura con il creatore. Solo la sofferenza della passione è stata prodotta 
dal peccato. All'obiezione secondo la quale le Scritture sembrano 
inequivocabilmente collegare incarnazione e redenzione, si potrà ri- 
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spondere che le Scritture possono essere comprese alla luce della stes- 
sa storia di amore che tracciano. 

La metafisica della persona, elaborata da Scoto, permette un ulte- 
riore passo in avanti a proposito della descrizione del modo in cui le 
due nature sono unite in Cristo. Non è più veramente importante la 
funzionalità del meccanismo metafisico; è invece importante che il 
progetto divino abbia comportato l'unione tra una vera realtà umana 
e il Figlio. Perciò l'umanità di Cristo è un'umanità eletta dal Verbo e 
ad essa si riconosce una pienezza propria e singolare, benché l'uma- 
nità di Gesù rinunci a personificarsi autonomamente. In questo sen- 
so, a proposito del disegno cristologico scotista, si è potuto parlare di 
«uomo assunto», sottoposto ma non annullato nella natura divina. 

I testi che presentiamo sono tratti dall’ Ordinatio III dist. 7, quaest. 
3, edito da C. Balić, in: Ioannis Duns Scoti Doctoris Mariani Theolo- 
giae Marianae Elementa, Sibenici 1933, pp. 1-10; dalla stessa opera 
libro III (suppl.), dist. 19; editi anche da A.B. Wolter, John Duns 
Scotus on the Primacy and Personality of Christ», in Franciscan Chri- 
stology. Selected Texts, Translations and Introductory Essays, a cura 
di D. McElrath, New York 1980, pp. 148-54, 166. La traduzione è di 
Benedetta Valtorta, introduzione e note di Francesco Santi. 
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R. Zavalloni - E. Mariani, La dottrina mariologica di Giovanni Duns Scoto, 
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in libros Sententiarum 


ORDINATIO 


IN, dist. 7, quaest. 3: de praedestinatione 
Christi 


Quaero utrum Christus praedestinatus sit esse Filius Dei. 

Quod non: 

Quia non secundum quod Filius Dei praedestinatus est es- 
se Filius Dei, quia non praecessit eius esse praedestinatio, et 
praedestinatio dicit praecessionem ad illud quod praedestina- 
tur; neque secundum quod homo, quia secundum quod ali- 
quid praedestinatur esse aequale, secundum hoc est tale: ergo 
si secundum quod homo Filius Dei, quod est falsum. 

Contra: 

Ep. Rom. 1, 3-4: «Factus est ex semine David qui praedesti- 
natus est esse Filius Dei in virtute». 

Respondeo: 

Cum praedestinatio sit praeordinatio alicuius ad glotiam 
principaliter et ad alia in ordine ad gloriam, et huic naturae 
humanae in Christo pracordinata sit gloria, et unio ista in 
Verbo in ordine ad gloriam, quia non tanta gloria fuisset sibi 


Commento alle Sentenze 


L'ORDINE 


III, dist. 7, quest. 3: la predestinazione 
di Cristo 


Questione: se Cristo sia stato predestinato ad essere Figlio di 
Dio. 

Soluzione negativa: non fu predestinato ad essere Figlio di 
Dio in quanto Figlio di Dio, dal momento che la sua predestina- 
zione non sarebbe stata in questo caso anteriore al suo essere, 
mentre si definisce predestinazione una predisposizione a ciò che 
si è predestinati a diventare; né in quanto uomo, dal momento 
che quando un ente è predestinato a essere uguale a un altro in 
relazione ad un determinato aspetto, lo è secondo quello stesso 
aspetto: si dovrebbe quindi affermare che è Figlio di Dio in 
quanto uomo, il che è falso. 

Obiezione: Ep. Rom. 1, 3-4: «Nacque dal seme di Davide co- 
lui che fu predestinato ad essere per potenza Figlio di Dio». 

Io rispondo: la predestinazione consiste nella predisposizione 
di qualcuno principalmente alla gloria! e a ciò che permette di 
conseguire questa gloria stessa. La gloria è preordinata a questa 
natura umana che è nel Cristo e questa unione nel Verbo è fina- 
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conferenda, si non esset unita, sicut modo collata est; quem- 
admodum igitur merita cadunt sub praedestinatione, sine 
quibus non ordinaretur de congruo quis ad tantam gloriam si- 
ne eis sicut cum eis, ita videtur ista unio ordinari ad tantam 
gloriam de congruo, licet non tanquam meritum cecidisset 
sub praedestinatione; et ita sicut praedestinatum est hanc na- 
turam uniri Verbo, ita praedestinatum est Verbum esse homi- 
nem, et hunc hominem esse Verbum. [...] 

Et si dicas, quod praedestinatio primo respicit personam, 
et ita oportet hic primo invenire aliquam personam cui primo 
Deus praedestinavit gloriam et istam unionem in ordine ad 
gloriam; nulli autem personae divinae praedestinavit istam 
unionem: non personae Verbi, ut Verbi, patet; non autem illi 
petsonae ut subsistenti in natura humana quia sic includitur 
illa unio. 

Respondeo: 

Potest negari illa propositio quod praedestinatio respicit so- 
lam personam; sicut enim Deus potest omne bonum aliud a 
se diligere, non tantum suppositum sed naturam, ita etiam 
potest alii a se praeoptare vel praeordinare bonum illi conve- 
niens, et ita naturae et non tantum personae praeoptare glo- 
riam et unionem in ordine ad gloriam. Verum est tamen 
quod in omnibus aliis ab isto, praedestinatio respicit perso- 
nam, quia in nullo alio praeordinavit Deus bonum naturae 
nisi praeordinando bonum personae, quia nulla natura est ni- 
si in persona creata, cui ita potest bonum praeordinari. Non 
sic in proposito. 

Sed hic sunt duo dubia: 

Primum, utrum ista praedestinatio praeexigat necessario 
lapsum naturae humanae, quod videntur sonare multae auc- 


COMMENTO ALLE SENTENZE 261 


lizzata al conseguimento della gloria stessa (infatti non avrebbe 
dovuto ricevere tanta gloria quanta ne ha ricevuta, se non si fosse 
verificata questa unione); come dunque i meriti sono soggetti a 
predestinazione, e senza di essi secondo giustizia a nessuno po- 
trebbe risultare accessibile una gloria così grande, mentre lo è 
grazie a loro, così anche questa unione sembra secondo giustizia 
finalizzata a tanta gloria, sebbene non sia soggetta a predestina- 
zione come un merito; dunque, come fu predestinato che questa 
natura fosse unita al Verbo, così fu predestinato che il Verbo di- 
venisse uomo, e che quest'uomo fosse il Verbo. [...]. 

Si potrà obiettare allora che la predestinazione riguarda innan- 
zitutto la persona: quindi a questo proposito sarà necessario tro- 
vare innanzitutto la persona alla quale Dio ha riservato prima che 
ad ogni altra questa gloria e questa unione finalizzata al conse- 
guimento della gloria. Ma Dio non ha riservato questa unione a 
nessuna persona divina: non alla persona del Verbo, in quanto 
Verbo, evidentemente; non a quella persona composta della na- 
tura umana, perché in essa è già compresa questa unione. 

Rispondo: è possibile confutare l'affermazione secondo la 
quale la predestinazione riguarda esclusivamente la persona; in- 
fatti, come Dio può amare ogni cosa buona altra da sé, non solo 
persona ma anche natura, allo stesso modo può scegliere e prede- 
terminare per ciò che è altro da sé il bene adeguato, e così riserva- 
re ad una natura, e non solo ad una persona, la gloria e l'unione 
finalizzata al conseguimento della gloria stessa. D'altra parte è 
vero che in ogni altro caso, eccettuato questo, la predestinazione 
riguarda una persona, dal momento che Dio non predispose mai 
un bene per una natura che non fosse anche un bene predisposto 
alla persona: infatti non esiste natura che non si trovi in una per- 
sona creata, alla quale viene destinato il bene. Ma non è cosi in 
questo caso. 

Sorgono a questo proposito due problemi: 

Primo, se questa predestinazione ponga corne necessario pre- 
supposto la caduta della natura umana: ció sembrano sostenere 


262 GIOVANNI DUNS SCOTO 


toritates, quae sonant Filium Dei numquam fuisse incarna- 
tum, si homo non cecidisset. 

Sine praeiudicio potest dici, cum praedestinatio cuiuscum- 
que ad gloriam praecedat ex parte obiecti naturaliter prae- 
scientiam peccati vel damnationis cuiuscumque, secundum 
opinionem ultimam dictam distinctione 41 primi libri, multo 
magis est hoc verum de praedestinatione illius animae quae 
praedestinabatur ad summam gloriam, universaliter enim or- 
dinate volens prius videtur velle hoc quod est fini propin- 
quius, et ita sicut prius vult gloriam alicui quam gratiam, ita 
etiam inter praedestinatos, quibus vult gloriam, ordinate 
prius videtur velle gloriam illi, quem vult esse proximum fini, 
et ita huic animae prius vult gloriam alicui alteri animae velit 
gloriam, et prius cuilibet alteri gloriam et gratiam quam prae- 
videat illi opposita istorum habituum. 

Omnes autem auctoritates possunt exponi sic, scilicet quod 
Christus non venissct ut redemptor, nisi homo cecidisset, nec 
forte ut passibilis, quia non fuit aliqua necessitas ut illa anima 
a principio gloriosa, cui Deus pracoptavit non tantum sum- 
mam gloriam, sed etiam coaevam illi animae, quod unita 
fuisset corpori passibili. Sed nec fuisset redemptio, nisi homo 
peccasset, facienda; sed non propter illam solam videtur Deus 
praedestinasse illam animam ad tantam gloriam, cum illa re- 
demptio sive gloria animae redimendae non sit tantum bo- 
num, quantum est illa gloria animae Christi; nec est verisimi- 
le tam summum bonum in entibus esse tantum occasionatum 
propter minus bonum solum, nec est verisimile ipsum prius 
praeordinasse Adam ad tantum bonum quam Christum, 
quod tamen sequeretur. Immo et absurdius ulterius sequere- 
tur, scilicet quod praedestinando Adam ad gloriam, prius 
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molte autorità?, che affermano che il Figlio di Dio non si sarebbe 
incarnato, se l'uomo non fosse caduto. 

Prescindendo dalla loro opinione, si può senza dubbio soste- 
nere che se la predestinazione di un essere alla gloria precede per 
la natura dell'oggetto la previsione del peccato o della dannazio- 
ne di chicchessia, come abbiamo affermato nell'ultimo punto 
della quarantunesima distinzione del primo libro, tanto più ciò 
sata veto per la predestinazione di quell'anima che era predesti- 
nata alla somma gloria?. Generalmente infatti nell'ordine dei de- 
sideri è verosimile che si desideri prima ciò che è più vicino al fi- 
ne: così anche che Dio desideri per qualcuno prima la gloria che 
la grazia, e che tra coloro che sono stati predestinati, per i quali 
desidera la gloria, è verosimile che nell'ordine desideri prima la 
gloria di colui che vuole sia più vicino al fine: e quindi che desi- 
deri la gloria dell’anima di Cristo prima di desiderare la gloria di 
un'altra anima, e che desideri la gloria e la grazia di tutte le altre 
anime prima di prevedere che in esse si verificherà l'opposto*. 

Tuttavia tutte le autorità sono concordi sul fatto che Cristo 
non sarebbe venuto come redentore se l’uomo non fosse caduto, 
né a patire, perché non ci sarebbe stata alcuna necessità che quel- 
l'anima, fin dal principio gloriosa, alla quale Dio aveva riservato 
gloria non solo somma, ma anche coeva a quell’anima stessa, fos- 
se unita ad un corpo soggetto a sofferenza. Non ci sarebbe stato 
nemmeno bisogno di redenzione, se l'uomo non avesse peccato?: 
ma appare verisimile che Dio non abbia predestinato quell'anima 
ad una gloria tanto grande solo per conseguire la redenzione, dal 
momento che la redenzione stessa, cioè la gloria del redimere le 
anime, non è un bene paragonabile alla gloria dell'anima di Cri- 
sto: né è possibile che un bene cosi grande sia stato provocato tra 
gli esseri per un minor bene soltanto, né è verisimile che abbia 
predeterminato Adamo prima di Cristo ad un bene tale, mentre 
da tali presupposti si dovrebbe concludere questo. Anzi, ne se- 
guirebbero conseguenze ancora più assurde: predestinando Ada- 
mo alla gloria, avrebbe dovuto prevedere che questi sarebbe ca- 
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praevidisset ipsum casurum in peccatum quam praedestinas- 
set Christum ad gloriam, si praedestinatio illius animae tan- 
tum esset pro redemptione aliorum. 

Potest igitur dici quod prius natura quam aliquid praevide- 
batur circa peccatorem sive de peccato sive de poena, Deus 
pracelegit ad illam curiam caelestem omnes quos voluit habe- 
re angelos et homines, in certis et determinatis gradibus, et 
nullus est praedestinatus tantum, quia alius praevisus est ca- 
surus, ut ita nullum oporteat gaudete de lapsu alterius. 

Secundum dubium est, an prius praevidebatur huic natu- 
rae unio eius ad Verbum vel ordo ad gloriam. 

Potest dici quod, cum in actione artificis sit contrarius pro- 
cessus in exequendo ei, qui est in intendendo, et Deus prius 
natura ordine executionis univit sibi naturam humanam 
quam contulit sibi gratiam summam vel glotiam, econverso 
posset poni in intendendo, ut sit Deus primo volens aliquam 
naturam non summam habere summam gloriam, ostendens 
quia non oporteret eum conferre gloriam secundum ordinem 
naturarum, et quasi secundo voluit illam naturam esse in per- 
sona Verbi, ut sic angelus non ponatur subesse homini. 

Ad argumentum: 

Potest concedi quod secundum homo, praedestinatus est 
esse Filius Dei, prout ly «secundum quod» dicit formalem ra- 
tionem, secundum quam extremum determinate accipitur in 
se. Formaliter enim ille homo est Deus, et illum hominem, id 
est personam ut existentem in natura humana, praecessit 
praedestinatio ut esset Deus, sic ille homo Deus factus est. Si 
autem ly «secundum quod» accipitur proprie ut nota redupli- 
cationis, ita scilicet quod dicat causam inhaerentiae praedicati 
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duto nel peccato prima di predestinare Cristo alla gloria, se si am- 
mettesse che la predestinazione di quell'anima fosse finalizzata 
soltanto alla redenzione delle altre anime. 

Dunque possiamo affermare che secondo un ordine di prece- 
denza naturale, prima che si prevedesse un colpevole, una colpa 
ed una punizione, Dio prescelse per la sua corte celeste tutti gli 
angeli c gli uomini che volle avere con sé, ciascuno con un detet- 
minato e certo grado di perfezione. Nessuno fu predestinato sol- 
tanto perché si prevedeva che un altro sarebbe caduto: perciò nes- 
suno deve gioire per la caduta di un altro. 

Il secondo problema è se fosse prevista, relativamente a questa 
natura, prima la sua unione col Verbo o la sua glorificazione. 

Possiamo affermare che, come nell'artista nell’ esecuzione del- 
la sua opera si assiste al processo contrario di quello che si verifica 
nell’ideazione, allo stesso modo anche Dio, nello svolgere la sua 
azione, unì a sé la natura umana prima di conferirle la grazia o la 
gloria somma, mentre si può presumere sia successo l'opposto 
nell'ideazione, che cioè in un primo tempo Dio desiderasse che 
una natura non somma non conseguisse una gloria somma, mo- 
strando che non era necessario che attribuisse gloria in modo pro- 
porzionale alla gerarchia delle nature, mentre in un secondo tem- 
po. per cosi dire, volle che questa natura si trovasse nella petsona 
del Verbo, perché in questo modo l'angelo non fosse in stato di 
inferiorità rispetto all’uomo. 

Repliche all'argomento: è possibile concedere che in quanto 
uomo fu predestinato ad essere Figlio di Dio, a condizione che 
l’espressione” «in quanto» indichi l'aspetto formale, ed il predica- 
to vada quindi riferito a lui in maniera restrittiva. Dal punto di 
vista formale infatti quell'uomo è Dio, e la predestinazione ad 
essere Dio precedette quell'uomo, cioè la persona in quanto esi- 
stente nella natura umana, ed in questo modo quell!’ uomo diven- 
ne Dio. Ma se l’espressione «in quanto» è intesa come segno di 
reduplicazione propriamente detta, in modo da indicare la causa 
per la quale il predicato conviene al soggetto stesso, allora in que- 
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ipsi subiecto; hoc modo, non secundum quod homo est Deus, 
quia non humanitate est Deus. 

Alio modo potest distingui maior, cum dicitur secundum 
quod praedestinatus est esse Deus secundum hoc est Deus, 
quia scilicet ly «secundum quod» potest determinare actum 
praedestinandi sub hoc sensu secundum hoc quod praedesti- 
natus secundum hoc est Deus; vel terminum praedestinationis 
sic, secundum quod est Deus secundum hoc est Deus. Primo 
modo est maior falsa et sic minor vera; secundo modo maior 
est vera et minor falsa. 

Tertio modo potest dici et forte realius, quod neque secun- 
dum quod homo neque secundum quod Deus, praedestinatus 
est esse Filius Dei, quia hoc quod est praedestinari esse Filius 
Dei, includit duo: quorum alterum requirit in termino ali- 
quod temporale, puta praedestinari; alterum requirit idem es- 
se aeternum, puta quod est esse Filium Dei. Nunc autem ni- 
hil idem est ratio istorum amborum in termino, licet enim in 
termino concurrant duo: unum temporale quod potest esse 
terminus praedestinationis; alterum aeternum, propter quod 
conveniat sibi istud esse Filium Dei; tamen non propter ali- 
quam unam naturam conveniunt sibi ambo ista. Si autem 
concederetur aliud «secundum quod» respectu totius praedica- 
ti notaretur esse causa respectu amborum in praedicato. Et 
ideo proprie logice loquendo neque secundum quod homo, 
neque secundum quod Deus vel Filius Dei praedestinatus est 
esse Deus vel Filius Dei. 
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sto senso non è Dio in quanto uomo, perché non è Dio per la sua 
umanità. 

Ancora possono essere operate altre distinzioni all’interno del- 
la maggiore, quando si afferma che se è predestinato ad essere 
Dio secondo qualcosa, secondo ciò è Dio. Infatti l’espressione 
«secondo ciò» può precisare l’azione del predestinare, e in questo 
caso il significato sarà: se è predestinato secondo qualcosa, secon- 
do ciò è Dio; oppure lo scopo della predestinazione: se è Dio se- 
condo qualcosa, secondo ciò è Dio. Nel primo caso la maggiore è 
falsa e la minore vera; nel secondo caso la maggiore è vera e la 
minore falsa. 

Possiamo inoltre affermare in un terzo modo, forse quello più 
vicino alla realtà, che né in quanto uomo né in quanto Dio fu 
predestinato ad essere Figlio di Dio, dal momento che l'essere 
predestinato ad essere Figlio di Dio include due elementi; primo, 
il ricorso ad un termine che implica uno svolgimento temporale, 
per esempio, essere predestinato: secondo, che al contempo la 
stessa espressione implichi l'eternità: cioè il fatto di essere Figlio 
di Dio. D'altra parte non è affatto identica la ragione di queste 
due valenze del termine. Infatti nella stessa definizione conflui- 
scono due elementi, quello temporale, che può essere lo scopo fi- 
nale della predestinazione, e quello eterno, per il quale gli com- 
pete questo suo essere Figlio di Dio: tuttavia non in virtù di 
un'unica natura gli competono entrambi. Ma se si ammettesse un 
altro «in quanto», riferito a tutto il predicato, allora nel predicato 
risulterebbe la causa di entrambi. Perciò, in conformità alle nor- 
me della logica, dovremo propriamente affermare che fu prede- 
stinato ad essere Dio o Figlio di Dio non in quanto uomo, né in 
quanto Dio o Figlio di Dio. 
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II (suppl.), dist. 19: de redemptione 


et incarnatione 


Dico quod incarnatio Christi non fuit occasionaliter praevi- 
sa, sed sicut bonum fini propinquius immediate praevideba- 
tur a Deo ab aeterno, ita quod Christus in humana natura, 
cum sit propinquior fini caeteris prius praedestinatis, loquen- 
do de his qui praedestinantur, quia quicumque alius et quili- 
bet alius prius ordinatur ad gratiam et gloriam quam praevi- 
debatur eius casus, ut patet superius; et tunc iste fuit ordo in 
praevisione divina; quod primo Deus intellexit se sub ratione 
summi boni; in secundo signo intellexit omnes creaturas; in 
tertio praedestinavit aliquos ad gloriam et gratiam, et circa 
aliquos habuit actum negativum, non praedestinando; et in 
quarto praevidit omnes istos casuros in Adam; in quinto 
praeordinavit et praevidit de remedio quomodo redimerentur 
per passionem Filii sui, ita quod Christus in carne, sicut om- 
nes electi, prius praevidebatur et praedestinabatur ad gratiam 
et gloriam, quam praevideretur passio Christi ut medicina 
contra lapsum, sicut medicus prius vult sanitatem hominis, 
quam vult de medicina ad sanandum hominem. Ergo sicut 
prius praedestinantur electi, quam passio praevidebatur ut re- 
medium contra lapsum eorum, ita tota Trinitas prius praeor- 
dinavit praedestinatos et electos ad gratiam et gloriam fina- 
lem, quantum ad efficaciam, quam praevidit Christi passio- 
nem tamquam medicinam acceptandam pro electis cadenti- 
bus in Adam. Et sicut Verbum praevidit passionem Christi of- 
ferendam pro praedestinatis et electis, et cam sic efficaciter 
obtulit in effectu, ita tota Trinitas passionem efficaciter accep- 
tavit, et quia pro nullis fuit efficaciter oblata, nec ab aeterno 
acceptata, ideo tantum meruit eis gratiam primam ordinan- 
tem ad gloriam consequentem; hoc quantum ad efficaciam 
meriti eius. 
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HI (suppl.), dist. 19: la redenzione 


e l'incarnazione 


Io ritengo che l'incarnazione di Cristo non fu prevista in un 
determinato momento ma, in quanto bene più vicino al fine, da 
Dio era direttamente prevista dall'eternità; infatti Cristo nella 
sua natura umana era più vicino al fine degli altri predestinati 
prima (cioè di quelli che sono predestinati, poiché tutti gli altri 
erano predisposti alla grazia e alla glotia prima che fosse prevista 
la loro caduta, come abbiamo già dimostrato). Questo fu allora 
l'ordine della previsione divina; innanzitutto Dio conobbe sé 
stesso come sommo bene; poi conobbe tutte le creature; terzo, 
predestinò alcuni alla gloria e alla grazia, mentre ad alcuni riservò 
un'azione negativa, non predestinandoli; quarto, previde che 
tutti costoro sarebbero caduti con Adamo; quinto, predispose e 
previde il rimedio dal quale potessero essere redenti tramite la 
passione di suo Figlio; così prevedeva l'incarnazione di Cristo e lo 
predestinava alla grazia e alla gloria, come tutti gli eletti, prima 
di prevederne la passione in qualità di medicina per riparare alla 
caduta, allo stesso modo in cui il medico desidera la salute del- 
l’uomo prima di desiderare la medicina che possa guarirlo. Dun- 
que, come gli eletti vennero predestinati prima che venisse previ- 
sta la passione come rimedio contro la loro caduta, così tutta la 
Trinità predispose che 1 predestinati e gli eletti conseguissero la 
grazia e la gloria finale in maniera efficace, prima di prevedere la 
passione di Cristo come medicina che gli eletti, caduti con Ada- 
mo, potessero assumere. Come il Verbo previde la passione di 
Cristo, offerta ai predestinati ed agli eletti, e la portò a compi- 
mento in maniera così efficace, allo stesso modo tutta la Trinità 
prese su di sé efficacemente la passione, e dal momento che, non 
essendo stata accettata dall’eterriita, non fu offerta efficacemente 
per nessuno, Cristo meritò per loro soltanto la prima grazia, suf- 
ficiente ad avviare alla gloria. Ciò per quanto riguarda l’efficacia 
dei suoi meriu. 


Guglielmo d'Ockham 


Guglielmo d'Ockham nacque nell’omonima cittadina, una trentina 
di chilometri a sud di Londra, verso il 1280; divenne suddiacono nel 
1306. Dal 1317 al 1319 commentò le Sentenze di Pietro Lombardo 
ad Oxford per passare poi, dal 1321 al 1324, all’insegnamento della 
filosofia presso lo studio generale dei francescani di Londra, dedican- 
dosi negli stessi anni all’esegesi di Aristotele, mentre portò a termine 
la Summa logicae nel 1323. 

La sua vita ebbe una brusca svolta nel 1324, quando fu convocato 
da papa Giovanni XXII ad Avignone e dovette difendersi dall'accusa 
di eresia rivoltagli dall'ex-cancelliere dell'università di Oxford, Gio- 
vanni Lutterell, che stese una lista di presunti errori, sulla base della 
quale una commissione insediata dal papa esaminò per tre anni, fino 
al 1328, l'opera di Guglielmo, concludendo il lavoro con due rela- 
zioni, una delle quali individuó elementi eterodossi o falsi nelle dot- 
trine ockhamiste. 

Il conflitto assunse subito anche un significato pratico. Dal 1328 
gli interessi di Ockham si volsero, sempre piü decisamente, a que- 
stioni ecclesiologiche e di dottrina politica. Le vicende dello scontro, 
che egli condusse in nome di un radicalismo francescano in cui si dis- 
solveva ogni idea teocratica, lo coinvolsero profondamente, finché il 
26 maggio, insieme con Michele da Cesena (generale dell'Ordine dei 
minori), Bonagrazia da Bergamo, Francesco da Ascoli, fu costretto a 
fuggire da Avignone per riparare presso Ludovico il Bavaro. Raggiun- 
se l'imperatore a Pisa nel 1328 e il papa lo colpi con la scomunica, 
insieme agli altri francescani fuggiaschi; ma Ludovico accordó loro la 
sua protezione e dal 1330 Guglielmo restó alla corte imperiale, a Mo- 
naco, da dove diede vita ad una campagna filoimperiale e antipapi- 
sta. I punti nodali della sua battaglia furono: l'autonomia del potere 
temporale e l'eresia di fatto del papa, che ha negato alla povertà il 
carattere di condizione per la perfezione evangelica, contraddicendo 
la tradizione ecclesiastica e non solo quella francescana. Verso il 1332 
la difesa della povertà radicale, a imitazione di Cristo, venne affer- 
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mata nell’ Opus nonaginta dierum che rispose alla bolla di Giovanni 
Quia vir reprobus. Entro il 1342, con il Dzz/ogus, le Octo quaestio- 
nes, il Breviloguium de principatu tyranntco, la dottrina politica di 
Ockham raggiunse maturazione piena. A questi scritti se ne accom- 
pagnano altri più direttamente polemici, prima contro Giovanni 
XXII, poi contro Benedetto XII e Clemente VI. 

Ockham non cessò la sua attività scientifica, che continuò paralle- 
la a quella di polemista. Altri lavori gli consentirono di precisare le 
sue ricerche logiche; compose il Compendium logicae (databile tra il 
1330 e il 1345): negli ultimi due anni di vita lavorò contemporanea- 
mente all’E/ementarium logicae e al de imperatorum et pontificum 
potestate. Morì a Monaco, durante la terribile epidemia di peste del 
1349. 

Non si deve credere che esista una cesura netta tra la prima e la 
seconda fase dell'esperienza di Ockham: non solo egli continuò ef- 
fettivamente la sua opera filosofica e teologica anche nei momenti di 
più accesa battaglia politica, ma soprattutto quest’ultima, nei suoi 
contenuti programmatici, voleva essere una conseguenza della pri- 
ma. In Ockham è subito dominante, come principio ermeneutico, la 
distinzione tra conoscenza intuitiva e conoscenza astrattiva: la cono- 
scenza perfetta è quella intuitiva, che dà conto delle individualità 
concrete; la seconda trae da esse i concetti, senza nessuna possibilità 
di individuare una struttura autonoma dalla realtà empirica (né in- 
terna alle cose, né in Dio). Il processo di demolizione della legittimi- 
tà della metafisica, compiuto da Ockham attraverso l'illustrazione 
della struttura umana e cosmica e del rapporto tra uomo e Dio, si ba- 
sa appunto sul riconoscimento che tutto il creato è un insieme di in- 
dividualità, operate da Dio in quella precisa forma, per sua semplice 
ed assolutamente libera volontà. Non esiste nessuna legge interna al- 
le cose, non esiste nessun nesso strutturale tra Dio e l’uomo. Ogni re- 
lazione teologica è posta dalla fede; ogni legge, nel cosmo o nel 
mondo dell'uomo, è l'individuazione di una consuetudine. 

Questo metodo, che accentua alcune posizioni indicate da Gio- 
vanni Duns Scoto, pervade tutta la sua ricerca. Nel pensiero scientifi- 
co accentua l'importanza dei dati empirici, di cui si cerca di costitui- 
re un catalogo; nel pensiero logico serve a individuare l'occasionalità 
del nesso tra le parole, i concetti e ciò che raffigurano; in politica l'e- 
sito è la negazione di un qualsiasi diritto che non sia basato sull’ac- 
cordo tra gli uomini: qui nasce la critica alla teocrazia, secondo il di- 
segno che già era stato di Marsilio da Padova. In etica Ockham ha 
tendenze che possono essere definite positivistiche; si è cercato di at- 
tenuarle, ma esse sono nella logica del suo discorso: l’uomo deve 
adeguare la sua intenzione alla volontà divina, aderendo per fede al- 
la convinzione che la volontà divina sia il principio di ogni bene. In 
teologia è quindi condotto a rifiutare sia il sistema dell’analogia di 
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Tommaso d' Aquino, sia la fiducia di Scoto di poter costituire un si- 
stema autonomo di verità teologiche. Ciò che solo può restare, nel 
discorso su Dio, è l'adesione per fede a quanto la rivelazione tra- 
manda. 

A proposito della cristologia, Ockham cerca di studiare il tipo di 
relazione che si stabilisce nel Cristo fra Dio e l'uomo. In generale, la 
relazione tra due sostanze individuali non può avvenire senza un'a- 
zione, un cambiamento di luogo e di tempo; nel caso di Cristo inve- 
ce questa relazione prescinde da ogni mutazione: secondo lo stile del 
pensiero cristologico francescano, egli è da sempre individualità tean- 
drica. L'unità in Cristo rimanda a qualcosa che è precedente alle dif- 
ferenti condizioni nella storia del Verbo ed è un’unione in cui nulla, 
né di Dio né dell’uomo, è andato perduto. Ockham non cerca di 
spiegare questa possibilità o di persuadere il suo interlocutore dell'e- 
vento cristico. Usa semplicemente le sue categorie logiche e filosofi- 
che per chiarificare quanto la Scrittura già dice; dopo aver distrutto, 
attraverso un'analisi logica, l’argomentare filosofico di chi credeva di 
poter indicare con ciò un fondamento della fede nella conoscenza na- 
turale, egli si adopera per affermarne i dati, non per spiegarne le ra- 
gioni. 

La teologia non può andare al di là di questa operazione linguisti- 
ca per l'assoluta eterogeneità tra fede e ragione; la seconda tutta in- 
terna ai meccanismi e alle convenzioni dell’uomo, la prima piena- 
mente nascosta nel divino, rivelata nel mistero e nel miracolo. In 
questo riconoscimento, condotto con lucidità e rigore, la teologia 
scolastica sembra esaurire il suo ruolo; essa è semplicemente descritti- 
va: esteriormente descrittiva di eventi al cui cuore si accede per mez- 
zo di esperienze pratiche, delle quali, alla fine, non si dà più alcun 
discorso. 

Abbiamo scelto un passo dal III libro zz libros Sententiarum edito 
da F.E. Kelley - G.I. Etzkorn, in Opera theologica VI, New York 
1982. 


Bibliografia: per una bibliografia sull'opera di Ockham ved. almeno V. 
Heynck, Ockham-Literatur 1919-1949, «Franziskanische Studien» XXXII 
1950, pp. 164-83; J.P. Reilly, Ockham Bibliography, «Franciscan Studies» 
XXVIII 1968, pp. 197-214; A. Ghisalberti, Bibliografia su Guglielmo di Oc- 
cam dal 1950 al 1968, «Rivista di filosofia neoscolastica» LXI 1969, pp. 273- 
84, 545-71; infine W.J. Courtenay, Late Medieval Nominalism Revisited: 
1972-1982, «Journal of the History of Ideas» XLIV 1983, pp. 159-64. All'edi- 
zione critica delle opere teologiche (dal 1967) e filosofiche (dal 1974) attende 
il Franciscan Institute dell'Università di San Bonaventura a New York; le ope- 
re politiche sono pubblicate a cura di un gruppo di studiosi dell’Università di 
Manchester. Tra le opere teologiche di interesse cristologico si segnalano quel- 
le che F.E. Kelley e G.I. Etzkorn hanno curato in Quaestiones in librum ter- 
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tium Sententiarum (Reportatio) (Opera theologica VI), New York 1982, 
mentre C.A. Grassi ha curato il Tractatus de quantitate et tractatus de corpo- 
re Christi (Opera theologica X), New York 1986. Una monografia sul pensie- 
ro filosofico è quella di A. Ghisalberti, Gughe/mo di Ockham, Milano 1972; 
più di recente Id., Introduzione ad Ockham, Bari-Roma 1976. Ancora impor- 
tanti sono gli articoli di E. Amann - P. Vignaux, in Dictionnaire de théologie 
catholique Xl, Paris 1931, pp. 864-904 e di B. Nardi, in Enciclopedia Cattoli- 
ca IX, Città del Vaticano 1952, pp. 38-42; ma ved. ora M. McCord Adams, 
William Ockham, Notre Dame, Indiana 1987. Di notevole utilità L. Baudry, 
Lexique philosophique de Ockham. Etudes et notions fondamentales, Paris 
1958; per le tematiche filosofiche contiene una serie di contributi di rilievo la 
miscellanea Die Philosophie im 14. und 15. Jabrbundert. In memoriam Kon- 
stanty Michalscki (1879-1947), a cura di O. Pluta, Amsterdam 1988. 


Nell'immensa bibliografia sul pensiero filosofico, teologico e politico di 

Ockham si vedano inoltre, più specificamente: 

P. Vignaux, Justification et prédestination au XIV siècle. Duns Scot, Pierre 
d'Auriole, Guillaume d'Occam, Grégoire de Rimini, Paris 1934; 

R. Guelluy, Philosophie et théologie chez Guillaume d'Ockham, Louvain- 
Paris 1947; 

G. Tabacco, Pluralita dei papi ed unità della Chiesa nel pensiero di Gugliel- 
mo di Occam, Torino 1949; 

G.N. Buescher, The Eucharistic Teaching of William of Ockham, New York- 
Louvain 1951; 

M. Oltra, Modo real de la presencia de Christo Eucaristico según Guillermo 
de Ockham, «Verdad y Vida» X 1952, pp. 417-31; 

C. Vasoli, Gugliemo d'Occam, Firenze 1953; 

B. Thierney, Ockham, the Conciliar Theory and the Canonists, «journal of 
the History of Ideas» XV 1954, pp. 40-70; 

H. Harada, Algo sobre a Eucarestia en Guilherme de Ockham, «Cruzeiro do 
Sul» XXXIII 1955, pp. 16-34; 

E. Iserloh, Gnade und Eucharistie in der philosophischen Theologie des Wil- 
helm von Ockham. Ihre Bedeutung für die Ursachen der Reformation, 
Wiesbaden 1956; 

G. de Lagarde, La naissance de l'esprit laïque au déclin du moyen age IV: 
Guillaume d'Ockham. Défense de l'empire; V: Guillaume d'Ockham: 
critique des structures eccléstales, Louvain-Paris 1962-63; 

D. Burr, Quantity and Eucharistic Presence. The Debate from Olivi through 
Ockham, «Collectanea Franciscana» XLIV 1974, pp. 1-44; 

T. Gregory, Dio ingannatore e genio maligno, «Giornale critico della filosofia 
italiana» LIII 1974, pp. 477-516; 

E.D. Sylla, «Autonomous and Handmaiden Science: St. Thomas Aquinas 
and William of Ockham on the Physics of the Eucharist», in The Cultural 
Context of the Medieval Learning, a cura di J.E. Murdoch - E.D. Sylla, 
Dordrecht 1975, pp. 349-96; 

D.W. Clark, Ockham on Human and Divine Freedom, «Franciscan Studies» 
XXXVIII 1978, pp. 122-60; 

M. Damiata, Guglielmo d'Ockham: povertà e potere, Firenze 1978-9; 

R. Imbach, «Wilhelm Ockham», in K/asstker der Philosophie I, a cura di O. 
Hóffe, München 1981, pp. 220-44; 
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G. Etzkorn, «William Ockham and the Meaning of the Hypostatic Union», in 
Franciscan Christology. Selected Texts, Translations and Introductory Es- 
says, a cura di D. McElrach, New York 1980, pp. 183-201; 

M. McCord Adams, Relation, Inherence and Substistence: or, Was Ockham a 
Nestorian in Christology?, «Nous» XVI 1982, pp. 62-75; 

A. Edidin - C. Normore, Ockham on Prophecy, «International Journal of the 
Philosophy of Religion» XII 1982, pp. 179-89; 

A.J. Freddoso, Logic, Ontology, and Ockham' Christology, «The New Scho- 
lasticism» LVII 1983, pp. 293-330; 

G. Leff, Ockham and Wyclif on the Eucharist, «Reading Medieval Studies» II 
1986, pp. 1-13; 

L.M. de Rijk, «War Ockham ein Antimetaphysikec?», in Philosophie im Mit- 
telalter. Entwicklungslinien und Paradigmen, a cuta di J.P. Beckmann - 
L. Honnefelder - G. Schrimpf - G. Wieland, Hamburg 1987, pp. 313-28. 


in libros Sententiarum 


LIBER III, QUAESTIO I 


Circa tertium librum quaero utrum solus Filius univit sibi 
naturam humanam in unitate suppositi [...] 

Hic primo videndum est quid est persona - licet in primo 
libro de hoc dictum sit - et dico quod persona est natura in- 
tellectualis completa, quae nec sustentificatur ab alio, nec est 
nata facere per se unum cum alio sicut pars. Per «intellectua- 
le» excluduntur accidentia et insensibilia et irrationalia et om- 
ne quod non est intellectuale. Per «completum» excluditur 
anima intellectiva quae non est natura completa in genere 
substantiae, quia nata est esse pars alicuius exsistentis per se in 
genere substantiae. Per «non sustentificari ab alio» excluditur 
natura humana in Christo quae non est persona quia sustenti- 
ficatur a supposito divino. Per «non facere per se unum cum 
alio» excluditur essentia divina et relatto quae faciunt per se 
unum. Et sic in definitione exprimente quid nominis «perso- 
nae» ponitur aliquid positivum et aliquid negativum. 

Secundo dico quod per «naturam» intelligo rem absolutam 
positivam natam esse extra animam. 

Tertio dico quod unio addit aliquid ultra extrema unita. 
Quod probatur: quia impossibile est transire de contradictorio 


Commento alle Sentenze 


LIBRO II, QUESTIONE I 


A riguardo di quanto si trova nel terzo libro, chiedo se solo 
il Figlio si unì alla natura umana in unità di persona!. [...] 

Qui per prima cosa bisogna vedere che cosa è persona - ben- 
ché già nel primo libro di ciò si sia già parlato? - e dico che perso- 
na è una natura intellettuale completa, che non è sostanziata da 
nient'altro e che non è nata per costituire di per sé una unità con 
un altro ente in qualità di parte?. Con l’espressione «intellettua- 
le» si escludono gli accidenti e le cose insensibili e irrazionali, e 
tutto ciò che non è intellettuale. Per «completo» si esclude l'ani- 
ma intellettiva che non è una natura completa nel genere della 
sostanza, perché è nata per essere parte di qualcosa esistente per 
sé nel genere della sostanza. Per «non sostanziata da qualcos'al- 
tro» si esclude la natura umana in Cristo, che non è persona per- 
ché è sostanziata dalla persona divina. Con «non è nata per costi- 
tuite di per sé una unità con un altro ente» si esclude l'essenza di- 
vina e la relazione, che costituiscono uno per sé. E così nella defi- 
nizione di che cosa il nome persona suppone troviamo qualcosa 
di positivo e di negativo. 

In secondo luogo dico che per «natura» intendo una realtà as- 
solutamente positiva, nata per essere fuori dell'anima. 

In terzo luogo dico che l'unione* aggiunge qualcosa agli estre- 
mi che sono uniti. Questo risulta provato dal fatto che è impossi- 
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in contradictorium sine destructione vel acquisitione alicuius 
positivi. Sed natura nunc unita potest non esse unita sine de- 
structione vel acquisitione alicuius absoluti. Ergo unio dicit 
aliquid ultra absoluta, quia hoc non potest evadi per negatio- 
nes vel connotationes sicut potest in aliis relationibus. 

Item, quandocumque aliqua denominatio quae nihil dicit 
ultra denominabilia nisi exsistentiam extremorum, si conve- 
niat alicui respectu unius individui, conveniet etiam sibi re- 
spectu omnium individuorum eiusdem rationis, nisi aliquid 
conveniat uni individuo propter quod competit respectu 
unius et non respectu alterius. 

Exemplum primi: si creatio nihil dicit ultra Deum crean- 
tem et rem creatam, si Deus dicitur «creator» respectu unius 
rei, dicetur «creator» respectu omnium eiusdem rationis. Simi- 
liter quia similitudo nihil dicit ultra extrema absoluta, scilicet 
duo alba, qua ratione duo alba sunt similia et omnia alba. 

Exemplum secundi: paternitas in creaturis nihil dicit ultra 
extrema absoluta denominata istis denominationibus «pater» 
et «filius». Et tamen si aliquis sit pater respectu unius homi- 
nis, non tamen respectu cuiuscumque. Et hoc est quia aliquid 
convenit patri respectu unius individui quod non respectu al- 
terius, et illud est sibi proprium, puta actio convenit sibi re- 
spectu Socratis quae forte non potest sibi competere respectu 
Iohannis — saltem de facto non convenit sibi - et propter illud 
sibi proprium dicitur iste homo pater Socratis et non Iohan- 
nis. Patet ergo maior. 

Sed si unio in proposito sit quaedam denominatio, nihil 
dicens ultra extrema unita, et nulla actio vel aliquid proprium 
convenit Verbo respectu unius naturae et non alterius, ergo 
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bile passare tra due termini tra loro contraddittori senza la distru- 
zione o l'acquisizione di qualcosa di positivo. Ma la natura uma- 
na, che è ora unita a Dio, potrebbe anche non essere unita senza 
distruzione o acquisizione di qualche entità in assoluto. Dunque 
unione afferma qualcosa di ulteriore all'entità in assoluto, poiché 
ciò non può essere evitato per negazioni o per connotazioni, co- 
me accade nelle altre relazioni. 

Inoltre, ogni volta che una qualche denominazione (che dei 
denominabili non dica altro che l’esistenza degli estremi) conven- 
ga a qualcosa rispetto ad un individuo, allora converrà anche a 
tutti gli individui della stessa specie, a meno che non vi sia qual- 
cosa in un individuo per cui la denominazione sia conveniente ri- 
spetto a lui e non rispetto ad altri. 

Esempio del primo caso: se creazione non dice nient'altro che 
Dio creante e cosa creata, se si dice Dio «creatore» a riguardo di 
una cosa, lo si dirà anche riguardo di tutte le altre cose della stes- 
sa specie. Egualmente, poiché similitudine non dice altro che i 
termini separati, come due cose bianche, per quella stessa ragione 
per cui si dice che due cose bianche sono simili, si dirà anche per 
tutte le altre cose bianche. 

Esempio del secondo caso: la paternità nelle creature non de- 
nomina altro che due estremi assoluti denominati con le denomi- 
nazioni «padre» e «figlio». E tuttavia, se uno è padre rispetto ad 
un uomo, non lo è tuttavia rispetto a tutti gli altri. Questo accade 
perché qualcosa conviene al padre rispetto ad un solo individuo e 
non rispetto ad un altro, e questo gli è proprio; per esempio, una 
nascita conviene a lui rispetto a Socrate, che forse non può com- 
petergli rispetto a Giovanni — o almeno di fatto non gli conviene 
- € per ciò che gli è proprio si dice quest'uomo padre di Socrate c 
non di Giovanni. Di qui la premessa maggiore è evidente. 

Ma se l’unione, che fa al caso nostro, fosse una qualche deno- 
minazione che non significa nient'altro che gli estremi uniti, e 
nessuna azione o proprietà convenisse al Verbo rispetto ad una 
natura e non all'altra, allora il Figlio sarebbe egualmente unito 
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acqualiter est una natura unita sicut alia. Hoc autem est fal- 
sum et contra fidem. 

Si dicas quod habuit aliquam actionem praeviam respectu 
naturae assumptae quam non habuit respectu alterius, quia 
mediante Spiritu sancto, egit quod nasceretur de Virgine et 
formavit corpus sine semine. 

Respondeo: 

Omnem actionem praeviam quam habet respectu naturae 
assumptae potest habere respectu naturae non-assumptae. Po- 
test enim facere quod alius nascatur de Virgine et tamen quod 
non uniatur sibi in unitate personae. 

Item, quando denominans non dicit aliquid ultra denomi- 
nabilia, si non sit aliqua mutatio ad formam in altero, nec 
mutatio localis, sed ipsis extremis positis, non mutatis nec se- 
cundum formam nec secundum locum, si semel denominat 
semper denominat. Exemplum: de similitudine respectu duo- 
rum alborum. Sed natura assumpta a Verbo potest dimitti si- 
ne aliqua mutatione facta in natura humana secundum for- 
mam vel locum. Ergo natura dimissa adhuc dicetur unita, 
quod falsum est. Igitur unio naturae ad Verbum dicit aliquid 
ultra extrema unita. 

Quarto dico quod unio non addit ultra extrema unita ali- 
quid absolutum. Quod probatur: quia si sic, illud absolutum 
aut esset in genere substantiae aut accidentis. Non substan- 
tiae, quia tunc in Christo esset aliquid substantiale creatum 
quod non esset in alio homine, et sic Christus non esset nobis 
similis quantum ad naturam humanam, quod falsum est, 
quia nec in eo est materia nec forma nec compositum quod 
non est in alio homine. Nec in genere accidentis, quia nec est 
in genere quantitatis — patet discurrendo per singulas eius 
species — nec in genere qualitatis quia hoc non potest esse nisi 
aliquid in prima specie, puta habitus caritatis, gratiae vel lu- 
minis etc., et nihil tale competit animae Christi unitae quin 
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ad una natura come ad un'altra. Questo tuttavia è falso e contro 
la fede?. 

Se tu dici che egli ebbe una certa azione previa rispetto alla 
natura che ha assunto, e che non la ebbe rispetto ad un'altra, 
perché con la mediazione dello Spirito santo egli stesso agi per 
nascere dalla Vergine e formó il suo corpo senza seme paterno, ti- 
spondo: egli puó avere ogni azione previa, che ha avuto rispetto 
alla natura assunta, anche rispetto ad una natura non assunta. In- 
fatti può fare sì che un altro nasca dalla Vergine e che tuttavia 
non sia a lui unito in unità di persona. 

Ancora, quando il termine che denomina non dice niente più 
delle cose denominate, se non c'è nessuna alterazione formale e 
nessun mutamento di luogo, ma posti gli stessi estremi e senza 
cambiare forma e luogo, se denomina una volta, denomina sem- 
pre. Per esempio: la similitudine tra due cose bianche. Se la na- 
tura umana del Verbo può essere messa da parte senza che la na- 
tura umana come tale subisca alcun cambiamento rispetto alla 
forma o al luogo. Dunque la natura messa da parte si dirà ancora 
unita, il che è falso. Perciò l'unione della natura umana al Verbo 
dice qualcosa di più degli estremi uniti. 

In quarto luogo, dico che l'unione non aggiunge nulla di as- 
soluto agli estremi che sono uniti. E ciò si prova in questo modo: 
se fosse così, qualcosa di assoluto sarebbe o nel genere della so- 
stanza o nel genere dell'accidente. Non può essere nella sostan- 
za, perché allora ci sarebbe nel Cristo qualcosa di sostanziale 
creato, che non sarebbe negli altri uomini, e così Cristo non sa- 
rebbe simile a noi quanto alla natura umana, ciò che è falso, per- 
ché in lui non c'è nessuna materia o forma o composto che non 
sia anche negli altri uomini. Neppure qualcosa di assoluto è nel 
genere dell'accidente, perché non è nel genere della quantità, e 
questo è evidente dall'esame dei diversi tipi di quantità; e nep- 
pure nel genere della qualità, perché ciò non può verificarsi che 
in qualcosa che appartenga al primo tipo di qualità, come l'abito 
di carità, di grazia o di illuminazione ecc.; ma niente di simile ri- 
guarda l’anima unita a Cristo che non possa riguardare, per l’as- 
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possit competere, per potentiam Dei absolutam, alteri animae 
non unitae. 

Item, substantia completa in genere substantiae per se ha- 
bet quod sit subsistens. Ergo non potest sibi auferri subsisten- 
tia per aliquod accidens absolutum ita quod per illud fiat non 
subsistens per se, sed dependens ad aliud absolutum. Cum er- 
go natura humana sine omni accidente sit huiusmodi, nullo 
modo potest dependere ad Verbum per accidens absolutum. 

Item, Deus potest deponere naturam assumptam, non cor- 
rumpendo aliquid absolutum in natura, quia hoc non inclu- 
dit contradictionem. Sed non potest dimittere naturam hu- 
manam, non destruendo unionem. Igitur unio non est ali- 
quid absolutum. 

Ideo dico quod unio illa est respectus realis realiter diffe- 
rens ab extremis, et fundatur in natura humana et non divina, 
quia sola natura humana est imperfecta et capax illius et non 
divina. Nec est imaginandum quod illa unio sit quoddam 
vinculum ligans naturam humanam cum divina vel e conver- 
so, sed est illud quo extrema formaliter et denominative di- 
cuntur unita, sicut aliquid denominatur album ab albedine, 
ita aliquid dicitur unitum alteri unione. 

Quinto dico quod naturam humanam assumi in unitate 
personae divinae potest intelligi dupliciter: uno modo quod 
natura humana fiat una persona cum persona Christi et fiat 
persona Christi. Et iste intellectus falsus est, quia sibi plus re- 
pugnat quod fiat persona Christi quam quod fiat asinus. Alio 
modo potest intelligi quod natura humana sustentificatur a 
persona divina. Et iste intellectus verus cst, quia natura illa 
non subsistit in proprio supposito, sed sustentificatur a Verbo, 
modo quo accidens sustentificatur a subiecto. [...] 
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soluta potenza di Dio, anche un'altra anima non unita a Cristo. 

Ancora, una sostanza completa nel genere della sostanza ha da 
sé stessa il suo sussistere. Dunque la sussistenza non può essere 
tolta da qualche accidente assoluto, così che in questo modo di- 
venti non più sussistente per sé stessa ma dipendente da qualche 
altro assoluto. Poiché dunque la natura umana, a parte ogni acci- 
dente, è fatta così, essa non può dipendere dal Verbo per mezzo 
di un accidente assoluto. 

Ancora, Dio può abbandonare la natura che ha assunto senza 
distruggere qualcosa di assoluto in natura, poiché tutto questo 
non comporta contraddizione, ma non può abbandonare la natu- 
ra umana senza distruggere l'unione. Perciò l'unione non è qual- 
cosa di assoluto. 

Perciò dico che quella unione è un rapporto reale che è real- 
mente diverso dai due estremi del rapporto stesso”; esso si fonda 
sulla natura umana, non sulla natura divina, perché solo la natu- 
ta umana è imperfetta e capace di quell'unione, mentre non lo è 
la natura divina. E non è neppure immaginabile che quella unio- 
ne sia una sorta di vincolo che lega la natura umana con la natura 
divina o viceversa, ma piuttosto è ciò mediante cui gli estremi si 
dicono uniti formalmente e denominativamente, come qualcosa 
viene denominato bianco dalla bianchezza, così qualcosa è detto 
unito all’altro dall'unione. 

In quinto luogo, dico che si può intendere in due modi che la 
natura umana è stata assunta nell'unità della persona divina. In 
un primo modo perché la natura umana diventa una sola persona 
con la persona del Cristo e diventa la persona di Cristo. E questa 
comprensione è falsa, perché ripugna maggiormente alla natura 
umana diventare la persona di Cristo che diventare un asino. Se- 
condo un altro modo si può intendere che la natura umana è so- 
stenuta dalla persona divina. E questa comprensione è vera, per- 
ché quella natura non sussiste in una propria persona ma è soste- 
nuta dal Verbo, nello stesso modo che l'accidente è sostenuto dal 
suo soggetto. [...] 


Parte Terza 


L'ALTERNATIVA MISTICA 


Senza mistica non esiste cristianesimo. La tradizione neotesta- 
mentaria, l'accettazione di Gesù come Figlio di Dio che si è fatto 
uomo, può certo presentarsi come un sistema di pensiero, ma es- 
sa ha un'intenzione esplicita; l'invito rivolto all'uomo di trasfor- 
mare la propria vita, entrando nel mistero; e l’unico mistero è nel 
fatto, appunto, che Dio si fa uomo e che l’uomo si può fare Dio, 
un solo mistero con due movimenti. Basti leggere, nel vangelo di 
Giovanni, gli ultimi discorsi di Gesù. Questa è la mistica, questo 
entrare nel mistero che Cristo rappresenta. 

Nella storia cristiana la mistica non è compatsa solo nel secolo 
tredicesimo. Ma il grande movimento di pensiero e di dottrina 
rappresentato dalla teologia della scuola universitaria in questo 
secolo, che costituisce senza dubbio un grande momento creati- 
vo, ha in qualche misura favorito il manifestarsi della mistica, sia 
per la maggiore consapevolezza che ciò ha significato per tutta la 
cristianità, sia soprattutto per il contrasto. L'esperienza del divino 
è apparsa altra e diversa cosa dalla riflessione sul divino, vista la 
complessità e la profondità che questa riflessione andava assu- 
mendo, tale da sembrar catturare ogni parola cristiana, ogni di- 
scorso su Dio, entro una struttura specialistica che non permette- 
va un invito al mistero. 

I grandi mistici del secolo dodicesimo sono monaci, in gran 
parte membri del neo-monachesimo bianco, in particolare cister- 
ciensi. E monaci o con un'esperienza monastica alle spalle erano 
stati i mistici prima di allora, per secoli. Francesco d'Assisi rompe 
la tradizione anche per questo aspetto. Egli non si fece monaco; 
non si fece neppure prete, come ormai — dopo le lontane origini 
laiche - molta parte dei monaci si faceva. Ad un certo punto del- 
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la sua esperienza accettò di diventare religioso, cioè di far parte di 
una comunità inventata da lui, profondamente diversa dalle al- 
tre, vivendo secondo alcune norme estratte da lui stesso dal Nuo- 
vo Testamento; ma nell’ordine da lui fondato rimase laico. Laici 
saranno Dante, Lullo, Arnaldo da Villanova. 

Non è solo la nuova condizione sociale dentro la Chiesa che 
caratterizza la mistica del secolo decimoterzo. Questo aspetto è 
semmai significato da un altro indizio: il moltiplicarsi della voce 
femminile, già iniziato nel secolo precedente, diventa nel Due- 
cento un fatto macroscopico, di cui Geltrude di Helfta, che vive 
in un monastero, e Angela da Foligno, che vive a casa sua, non 
sono che tra le molte testimonianze. Ancora più significativo è il 
genere letterario a cui la mistica ricorre a partire dal secolo deci- 
moterzo. I grandi mistici monastici, sino a Bernardo di Clairvaux 
e a Guglielmo di Saint-Thierry, narrano le loro esperienze spiri- 
tuali nello scherna del commento biblico, del sermone, della me- 
ditazione. Anche Francesco d' Assisi manifesta la sua voce in am- 
monizioni e regole, ma scrive infine un testo esplicitamente auto- 
biografico, il Testamento, che diventa se non il modello diretto 
delle scritture mistiche, il segno di un cambiamento. I generi let- 
terari della cultura cristiana non offrono più, come si era verifica- 
to nei secoli precedenti, immediate possibilità di svolgimenti spi- 
rituali; anche per questo il genere mistico diventa un genere pri- 
vato che trova i suoi modi, anche se non esclusivamente, nel dia- 
rio, nell'autobiografia, nella lettera. Negli scritti mistici del seco- 
lo decimoterzo e dei secoli seguenti si nota una immediatezza di 
linguaggio e un diretto autobiografismo spirituale. 

Nel linguaggio mistico si verifica un approfondimento capitale 
della conoscenza del divino. La tradizione monastica era giunta al 
suo vertice con i mistici del secolo dodicesimo, descrivendo il rap- 
porto tra uomo e Dio nel Cristo come un rapporto d'amore, l'u- 
nione perfetta con Cristo come la pienezza dell'eros, l'esperienza 
dell'uomo in Dio come il prendere coscienza di sé nell'unione 
con l'amato. L'approfondimento avviene sempre con Francesco: 
con lui il mondo stesso è incluso nel passaggio che porta all'unio- 
ne. Il nulla di Dio, che il creato e l'uomo rappresentano, è nella 
coscienza di Francesco, che nel lebbroso vede Cristo-Dio. La dif- 
ferenza e l'unità uomo-Dio sono contestuali (Dante vede i beati 
nella differenza dei cieli paradisiaci e nell'unità della rosa); la ge- 
relictio dell'uomo senza Dio, il dolore totale che ne viene, il nul- 
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la come sola consapevolezza sono visti all’interno del divino, co- 
me un fatto intradivino. Per questo i mistici d'ora in poi sono 
inevitabilmente nel segno di Francesco, anche se di matrice cultu- 
rale e spirituale molto diversa. 

Il vertice di questo linguaggio è in Meister Eckhart, la cui teo- 
logia chiude la grande stagione creativa del pensiero medievale. 
Formalmente la sua è ancora una metafisica, costruita mediante 
l'innovazione dialettica; di fatto l’unità dialetticamente configu- 
rata (il nulla, la sua negazione, il tutto, la Gotthe:t) è un'unità 
mistica. Con Eckhart il pensiero medievale chiude la sua parabo- 
la, come la chiude la poesia con Dante. 


Geltrude di Helfta 


I signori di Mansfeld fondarono nel 1229 un monastero femminile a 
Helfta (in Sassonia), che si reggeva secondo la regola di san Benedet- 
to, anche se non è chiaro se e a quale famiglia benedettina abbia 
aderito. Qui nel 1261, a cinque anni (era nata il 6 gennaio 1256), 
entrò Geltrude. La piccola comunità era diretta da donne di grandis- 
sima statura spirituale e intellettuale: ne era badessa Geltrude di 
Hackeborn (1220-1291) e curava la formazione delle giovani la sorel- 
la Matilde di Hackeborn (1241-1298). Una volta formatasi, e soprat- 
tutto dopo il 27 gennaio 1281 quando, venticinquenne, ebbe la sua 
prima esperienza mistica, Geltrude mantenne con Matilde uno stret- 
to rapporto spirituale, perché anche Matilde aveva avuto esperienze 
mistiche e il suo Liber specialis gratiae fu scritto con buona probabili- 
tà nella forma di un dettato a Geltrude. Singolarmente, dal 1270 fi- 
no alla sua morte nel 1292, si ritirò a Helfta anche una celebre beghi- 
na, Matilde di Magdeburgo, che stava scrivendo il libro delle sue vi- 
sioni, Das fliessende Licht der Gottheit. 

Le vicende esteriori della esistenza di Geltrude non si conoscono. 
Sappiamo che visse sempre nel suo monastero, copiando manoscritti. 
La consorella, che dopo la morte (avvenuta il 17 novembre 1301 o 
1302) ne raccolse la storia, compose un grosso tomo di Reve/ationes, 
diviso in cinque libri. Il primo libro è una biografia spirituale, scritta 
probabilmente dalla monaca-segretaria (che qualcuno ha identificato 
con Matilde di Wipra); dal secondo al quinto Libro sono trascritte le 
visioni e le rivelazioni di Geltrude, il Legatus divinae pietatis, di cui 
tuttavia solo il secondo libro è di Geltrude, mentre gli altri tre sono 
dovuti alla monaca stessa che ha messo insieme i testi e che ha finito 
di comporli dopo la morte di Geltrude. 

Il Legatus, scritto nel 1289, è un'opera assolutamente straordina- 
ria. Forse per la prima volta una donna narra la sua vicenda con Cri- 
sto in una forma autobiografica palese e diretta, come un racconto. 
Un certo giorno del gennaio 1281, mentre la notte sta per scendere, 
nel dormitorio le si fa dinanzi un giovane bellissimo, che l'afferra e 
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la pone accanto a sé; è Gesù; e Geltrude da quel momento vivrà «nel 
profumo» dei suoi unguenti. Il Legatus è un discorso fatto in prima 
persona, con numerosissimi dialoghi tra Geltrude e Gesù. 

Come vi appare Cristo? E come vi appare Geltrude? Cristo è l'a- 
mante di Geltrude, è l'uomo-Dio che l’innamora di sé, la tiene per 
mano, la modella a sua immagine come la cera, la pone sul suo cuore 
e sul suo cuore giace, la bacia e l'abbraccia. Non si tratta certo di no- 
vità: ma Geltrude scrive con un candore pari alla perentorietà del lin- 
guaggio amoroso. Non racconta per simboli; propone un'immagine 
di Cristo come un Dio veramente incarnato, in cui l'assunzione della 
natura umana è così piena da provocare uno scambio di ruoli, come 
testimonia il suo caso personale. Il Jegazzs è appunto Cristo stesso, il 
messaggero, l'ambasciatore che porta in dono, essendo un uomo che 
ama una donna, il suo stesso essere (che il «cuore» rappresenta): la di- 
vinità. Cristo è l'uomo che nell’amore dona il divino, anzi Dio stes- 
so. E questo dono porta ad un’unione in cui sono coinvolti anima e 
corpo, tutta la persona della donna; l'identità con Cristo, nel ricordo 
di san Paolo e più ancora che in lui, passa attraverso il corpo. Il verti- 
ce di questa esperienza è la visione di Dio faccia a faccia (cap. XXI): 
Dio come un volto umano, che l’uomo vede e fa suo. Si misura l'ere- 
dità di Francesco d' Assisi, oltre a quelle più evidenti di Bernardo di 
Clairvaux e Riccardo di San Vittore. 

L'aspetto più nuovo della scrittura di Geltrude sta probabilmente 
nell'immagine che ella nel Legatus, forse inconsapevolmente, traccia 
di sé stessa. Geltrude non solo ricambia le carezze, i baci, l'amplesso 
di Gesù: non solo il suo inzrare ad cor è il segno di corrispondere del 
tutto all'amore di lui; la misericordia, che appare la sola caratteristica 
di Cristo, ha l'effetto di travolgerla nel divino a tal punto da sosti- 
tuirsi al divino stesso; il cristocentrismo assoluto della sua esperienza 
si trasforma in antropocentrismo. In questo senso ella aveva già im- 
maginato di essere partecipe con Maria al parto di Gesù, di dare an- 
che lei alla luce il Figlio di Dio (cap. VI); poi si autodescrive come la 
vera madre di Cristo: l'umanità ha generato la divinità (cap. XVI). 
Geltrude non è più solo la sposa di Cristo, l’anima che brama di 
unitsi al Salvatore; è anche madre di Cristo. Non più solo la Chiesa 
in figura della vergine Maria, ma una donna, oltre la figura, genera il 
Salvatore. 

I testi che proponiamo alla lettura sono tratti rutti dal secondo li- 
bro, nell'edizione curata da P. Doyère: Gertrude d'Helfta, Oeuvres 
spirituelles II, Paris 1968 (SC CXXXIX). La traduzione è di Enrico 
Magnelli (capp. I-XIX) e di Francesco Stella (capp. XX- 
XXIII). Il testo latino dell'edizione Doyère è stato corretto in alcuni 
punti; le linee (=1.) si riferiscono all’edizione in SC; precisamente: 
cap. I 1 (p. 228, |. 6) suae in tuae; cap. VI 2 (p. 258, 1. 17) blandida- 
tis in blanditatis (proposte di Enrico Magnelli); cap. XXI 4 (p. 326, 
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Il. 18-9) Trinitatis persolvo. Dignationem persuavissimi osculi tui in 
Trinitatis persolvo, dignationem persuavissimi osculi tui (proposta di 
Francesco Stella). 
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Legatus divinae pietatis 


Cap. I: De eo qualiter eam Dominus primo visitavit 
«oriens ex alto» 


1. [...] Dum in vigesimo sexto aetatis meae anno in illa sa- 
luberrima mihi secunda feria ante festum purificationis Ma- 
riae castissimae mattis tuae, quae feria secunda tunc fuit sexto 
kal. Februarii, in hora exoptabili post completorium, quasi in 
initio crepusculi: Tu veritas, Deus, omni luce serenior, sed 
omni secreto interior, densitatem tenebrarum mearum tem- 
perare decreveras, «blande leniterque» initians cum sedatione 
turbationis illius quam ante mensem in corde meo commove- 
ras, cum qua perturbatione, ut credo, destruere nitebaris tur- 
rim vanitatis et curialitatis meae, in quam superbia mea excre- 
verat, quamvis heu! inaniter nomen et vestem religionis gesta- 
rem, ut vel sic invenires iter quo «ostenderes mihi salutare 
tuum». 

2. Igitur in praedicta hora dum starem in medio dormito- 
rii et secundum reverentiam Ordinis obvianti mihi seniori ca- 
put inclinatum erigerem, astantem mihi vidi iuvenem amabi- 
lem et delicatum, quasi sedecim annorum, in tali forma qua- 
lem tunc iuventus mea exoptasset exterioribus oculis meis pla- 


Il messaggero della misericordia divina 


Cap. I: Come il Signore per la prima volta la visitó 
«sorgendo dall'alto»! 


1. [...] Ero nel ventiseiesimo anno d'età, in quel lunedi, ap- 
portatore per me di salvezza, prima della festa della Purificazione 
della tua castissima madre, Maria - lunedì che quell’anno cadeva 
il 27 gennaio - nella desiderabile ora dopo Compieta, più o me- 
no all’inizio del crepuscolo?; e tu, Dio, che sei verità, più chiaro 
di ogni luce e tuttavia più intimo di ogni segreto raccoglimento, 
avevi stabilito di diradare la densità delle mie tenebre, e così hai 
iniziato «dolcemente e con mitezza» (Gen. 50, 21) a placare quel 
turbamento che avevi suscitato nel mio cuore da più di un mese - 
un turbamento con cui, io credo, tendevi a distruggere la torre 
della mia vanità e dei miei formalismi, in cui la mia superbia era 
cresciuta, benché io portassi, ahimè invano, il nome e l'abito del- 
l'Ordine, nonché a trovare la strada per cui «mostrarmi la salvez- 
za» (cfr. Ps. 49, 23). 

2. Dunque all’ora suddetta, mentre me ne stavo in mezzo al 
dormitorio, e rialzavo il capo che, secondo la riverenza osservata 
nell'Ordine, avevo abbassato davanti a una consorella più anzia- 
na che mi si era fatta incontro, vidi, in piedi di fronte a me, un 
giovane d'aspetto gentile e delicato, di circa sedici anni, bello co- 
me allora la mia giovinezza avrebbe potuto desiderarlo perché 
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citurum. Qui vultu blando lenibusque verbis dixit mihi: «Cito 
veniet salus tua; quare moerore consumeris? Numquid consi- 
liarius non est tibi, quia innovavit te dolor?». Haec cum dice- 
ret, quamvis me corporaliter scirem in praedicto loco, tamen 
videbar mihi esse in choro, in angulo quo tepidam orationem 
facere consuevi, et ibi audivi sequentia verborum, scilicet: 
«Salvabo te et liberabo te, noli timere». Quae cum audivi, vidi 
teneram dexteram et delicatam tenentem dexteram. meam 
quasi haec verba pollicitando firmaret; et adiecit: «Cum ini- 
micis meis terram lambisti et mel inter spinas linxisti, tandem 
revertere ad me, et ego torrente voluptatis meae divinae ine- 
briabo te». Quod cum diceret, respiciens vidi inter me et il- 
lum, scilicet ad dexteram illius et sinistram meam, sepem tam 
infinitae longitudinis ut nec ante me nec post tergum finis 
longitudinis illius appareret. In summitate vero eiusdem sepis 
tam grandi strue spinarum videbatur communita ut nusquam 
mihi transitus pateret ad praedictum iuvenem revertendi. Et 
cum hinc haesitans et desiderio aestuans et quasi deficiens sta- 
rem, ipse repente absque omni difficultate apprehendens me 
levavit et iuxta se statuit. Sed cum in manu illa, ex qua prae- 
dictum promissum recepi, recognoverim vulnerum illorum 
praeclara monilia quibus omnium irritantur chirographa; lau- 
do, adoro, benedico et gratias ago, ut possum, sapienti mise- 
ticordiae et misericordi sapientiae tuae; quia tu, creator et re- 
demptor meus, tali modo cervicem meam indomitam «suavi 
iugo» tuo submittere conabaris, conficiens temperantissime 
potionem invalitudini meae congruentem. Nam ex tunc nova 
spiritus hilaritate serenata in suaveolentia unguentorum tuo- 
rum procedere coepi, ut ct ego «iugum tuum suave et onus 
tuum leve» reputarem, quod paulo ante velut importabile iu- 
dicavi. [...] 
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piacesse ai miei occhi di carne. Ed egli con volto benigno e con 
parole gentili mi disse: «Presto verrà la tua salvezza; perché ti 
consumi nella tristezza? Forse che non hai un consigliere, dato 
che il dolore ti ha alterata?»?. Mentre diceva queste cose, a me 
pareva, pur sapendo di essere fisicamente nel luogo che ho detto, 
di trovarmi nel coro, nell'angolo dove ero abituata a recitare una 
tiepida preghiera, e là udii il seguito di quelle parole: «Ti salverò 
e ti libererò, non temere». E dopo avere udito ciò, vidi la sua de- 
stra tenera e delicata che teneva la mia, come per confermare 
queste parole con una promessa; ed aggiunse: «Hai morso la pol- 
vere con i miei nemici (cfr. Ps. 71, 9) e succhiato il miele tra le 
spine; torna dunque a me, ed io ti inebrierò al torrente della mia 
divina dolcezza» (cfr. Ps. 35, 9). Quando disse questo, guardan- 
do vidi tra me e lui, cioè alla sua destra e alla mia sinistra, una 
siepe di una lunghezza senza fine, al punto che né davanti a me 
né alle mie spalle appariva alcun termine alla sua estensione. Per 
di più essa si presentava munita alla sommità di una massa di spi- 
ne così grande, che da nessuna parte mi era aperto il passaggio 
per tornare da quel giovane. E mentre me ne stavo da questa par- 
te, esitante e ardente di desiderio c vicina a venir meno, egli im- 
provvisamente e senza alcuna difficoltà mi afferrò e mi sollevò, e 
mi pose accanto a sé. Ma poiché nella mano da cui avevo ricevuto 
la promessa, riconobbi i fulgidi gioielli di quelle ferite per cui è 
annullato ogni debito, io lodo, adoro, benedico e ringrazio, per 
quanto posso, la tua saggia misericordia e misericordiosa saggez- 
za; perché tu, mio creatore e redentore, in tal modo cercavi di 
sottomettere il mio collo ribelle* al tuo «dolce giogo» (Ev. Matth. 
11, 30) apprestando con la massima moderazione una medicina 
appropriata alla mia malattia. Da allora infatti, rasserenata da 
una gioia dello spirito tutta nuova, presi a camminare nel profu- 
mo dei tuoi unguenti (cfr. Cant. 1, 3), così che io stessa ritenevo 
«dolce il tuo giogo e lieve il tuo fardello» (Ev. Marth. 11, 30), che 
poco prima avevo giudicato insostenibile. [...] 
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Cap. VI: De digniori visitatione Domini in festo nativitatis 


[...] 2. In nocte sacratissima, quando dulcorante rore divi- 
nitatis per totum mundum melliflui facti sunt coeli, vellus 
animae meae in area communitatis madefactum attentavit 
meditando se Ingerere et per devotionis exercitationem mini- 
sterium exhibere supercoelesti illi partui, qua sicut radium 
protulit Virgo filium verum Deum et hominem. Cognovit 
quasi in momentaneo quodam ostento porrigi sibi et recipi a 
se tamquam in parte cordis tenerum quendam puerulum ve- 
lut sub ea hora natum, in quo certe latuit donum summae 
perfectionis ac vere optimum datum. Quem cum intra se te- 
neret anima mea, repente tota mutata videbatur cum ipso in 
eundem colorem, si tamen color dici possit quod nulli visibili 
speciei valet comparari. Hinc percepit anima mea intellectum 
quendam ineffabilem verborum illorum suavifluorum: «Erit 
Deus omnia in omnibus», cum dilectum praecordiis suis im- 
missum se continere sentiret et cum iucundissimae blanditatis 
sponsi gratam praesentiam sibi non deesse gauderet. Unde 
mellita pocula talium verborum divinitus propinata insatiabili 
aviditate imbibebat: «Sicut ego sum figura substantiae Dei 
Patris in divinitate, sic tu eris figura substantiae meae ex parte 
humanitatis, suscipiens in tuam deificatam animam emissio- 
nes meae divinitatis, sicut aer suscipit solares radios; quo uni- 
tivo medullitus penetrata habilitaris ad familiariorem mei 
unionem». [...] 
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Cap. VI: Una più degna visita del Signore nella festa 
della Natività 


[...] 2. Nella santissima notte in cui i cieli, in virtù della divi- 
na rugiada apportatrice di dolcezza, divennero di miele su tutta 
la terra”, il vello della mia anima, intriso di quella rugiada sul 
terreno® della comunità, cercava di partecipare con la meditazio- 
ne, e di mettersi al servizio con la pratica della devozione, a quel 
parto dell’alto dei cieli, con cui la Vergine diede alla luce come 
un raggio di sole un figlio vero Dio e vero uomo?. Come in un 
qualche istantaneo prodigio, l'anima comprese che le veniva of- 
ferto, ed era da lei accolto come in una parte del cuore, un tenero 
bambino che pareva nato in quell'ora, nel quale senza dubbio 
era celato il dono della somma perfezione, il dono veramente ec- 
cellente. E mentre la mia anima lo custodiva nel suo interno, al- 
l'improvviso sembrò completamente mutata nello stesso colore di 
lui, se tuttavia si può chiamar colore ciò che non può esser con- 
frontato con alcun aspetto visibile. Da allora la mia anima com- 
prese l'ineffabile significato di quelle parole che scorrono così 
dolcemente, «Dio sarà tutto in tutti» (1 Ep. Cor. 15, 28), senten- 
do di avere in sé il suo diletto, introdotto nel suo cuore, e lieta 
che non le mancasse la gradita presenza dello sposo e delle sue 
gioiosissime carezze. Perciò beveva con desiderio inestinguibile le 
coppe dolci come il miele di tali parole, offerte a lei da Dio: «Co- 
me io sono figura della sostanza di Dio Padre nella divinità*, così 
tu sarai figura della mia sostanza quanto all'umanità, ricevendo 
nella tua anima deificata le emanazioni della mia divinità, come 
l’aria riceve i raggi del sole; e pervasa fino al midollo da questo 
fattore unificante, sei resa capace di una più intima unione con 
me». [.--] 
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Cap. VII: De excellentiori adiunctione animae ipsius 
ad Deum 


1. Hinc in festo sacrosanctae purificationis, dum post gra- 
vem infirmitatem lecto decumberem et mane circa ortum diei 
moesta intra me querularer quod divina visitatione, qua fre- 
quentius fueram tali die consolata, corporali infirmitate de- 
tenta deberem frustrari, a mediatrice «mediatoris Dei et ho- 
minum» talibus sum verbis consolata: «Sicut non recolis te 
acerbiorem dolorem infirmitatum in corpore pertulisse, ita 
scias te nobilius donum a Filio meo numquam percepisse, ad 
quod digne percipiendum spiritum tuum roboravit infirmitas 
corporis praecedens». Unde ex his alleviata, cum instante hora 
processionis sumpto vivifico alimento Deo mihique intende- 
rem, recognovi animam meam in similitudine cerae diligenter 
ad ignem emollitae adesse quasi sigillo imprimendam domi- 
nico pectori; et subito videbatur illi circumposita et partim in- 
tracta ipsi thesaurario «in quo habitat corporaliter omnis ple- 
nitudo divinitatis», insignita charactere fulgidae semperque 
tranquillae Trinitatis. [...] 


Cap. XIV: De utilitate compassionis 


1. Tempore quodam, ante Quadragesimam, in dominica, 
dum imponeretur Missa, scilicet. «Esto mihi», dedisti mihi 
hoc intelligere quasi tu, a diversis conviciatus et persecutus, 
per verba praedicti Introitus expeteres a me domicilium cordis 
mei ad requiescendum; et exhinc per illos tres dies, quoties ad 
cor meum redi, videbaris mihi ad similitudinem languentis 
super pectus meum decumbere; per totos ctiam illos tres dies 
nihil investigavi quo tibi gratiorem refectionem possem mini- 
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Cap. VII: Una più alta unione dell'anima stessa con Dio 


1. Quindi, nella festa della sacrosanta Purificazione, mentre 
giacevo a letto in seguito a una grave malattia, e al mattino, sul 
far del giorno, triste mi lamentavo tra me perché, impedita dal- 
l'infermità del corpo, dovevo essere privata della visita del Signo- 
re!°, da cui piuttosto frequentemente ero stata consolata in situa- 
zioni simili, fui rincuorata dalla mediatrice del «mediatore di Dio 
e degli uomini» (1 Ep. Tim. 2,5) con tali parole: «Come non ri- 
cordi di aver sopportato nel corpo un dolore più forte dovuto alle 
malattie, così sappi di non aver mai ricevuto dal mio Figlio un 
dono più nobile, per ricevere degnamente il quale la passata in- 
fermità del corpo ha rafforzato il tuo spirito». Perciò, sollevata da 
queste parole, mentre all'avvicinarsi dell'ora della processione 
meditavo su Dio e su di me, dopo aver assunto l'alimento di vita, 
mi resi conto che la mia anima, a somiglianza di cera accurata- 
mente ammorbidita al fuoco!!, era congiunta al petto del Signore 
come se dovesse ricevere l'impronta di un sigillo; e repentina- 
mente essa sembrava circondarlo e in parte essere spinta dentro 
allo stesso scrigno «in cui abita corporalmene tutta la pienezza 
della divinità» (Ep. Col. 2, 9), fregiata dal segno della fulgida e 


sempre serena Trinità. [...] 


Cap. XIV: Utilità del compatire 


1. In un certo periodo, prima della Quaresima, la.domenica, 
mentre s'intonava l’introito della Messa, cioè Esto mihi, mi con- 
cedesti di intenderlo come se tu, oltraggiato e perseguitato da 
molti, con le parole dell’introito suddetto mi chiedessi ospitalità 
nel mio cuore per riposarti; c da allora, per i tre giorni seguenti, 
ogni qualvolta mi volgevo al mio cuore, mi sembravi giacere sul 
mio petto come chi langue; e ancora, per tutti quei tre giorni non 
riuscii a trovare nulla con cui darti un conforto più gradito che 
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strare quam ut orationibus, silentio et caeteris afflictationibus 
pro emendatione mundanorum instarem pro tuo honore. [...] 


Cap. XVI: De benignis exhibitionibus in festo 
dominicae nativitatis et purificationis beatae Mariae 


1. Die sacratissimae nativitatis tuae accepi te tenenim pue- 
rulum de praesepio pannis involutum, praecordiis meis im- 
pressum, ut ex omnibus amaritudinibus infantilium necessita- 
tum tuarum fasciculum myrrhae mihi colligerem inter ubera 
mea commoraturum, et exhinc botrus divinae suavitatis inti- 
mis meis expressius propinaretur. Et cum aestimarem me huic 
dono numquam maius posse accipere, tu qui frequentet prae- 
ventum nobiliori dono subsequeris, et tali modo superef- 
fluentiam salutaris gratiae mihi dignatus es variare. 

2. Sequenti namque anno, eodem die inter Missam Dorzi- 
nus dixit accepi te sub specie tenerrimi et delicatissimi infan- 
tuli, de gremio virgineae genitricis; quem aliquandiu super 
pectore gestans cooperari mihi videbatur illa compassio quam 
ante praedictum festum specialibus orationibus exhibueram 
cuidam afflicto. Sed fateor, cum illud donum habui, heu! mi- 
nus iusto calui devotione, sed utrum hoc tua iustitia, seu mea 
negligentia exegerit, nescio; cum tamen hinc sperem tuam iu- 
stitiam, misericordia cooperante, hoc disposuisse ut hinc mihi 
limpidius innotesceret indignitas mea, et illinc timeam negli- 
gentiam meam, quo inutilibus cogitationibus segnius me re- 
movi, mihi evenisse; sed quidlibet horum in causa fuerit, «tu 
responde pro me», Domine Deus meus. [...] 

3. Hinc die sacratissimae purificationis cum celebraretur 
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dedicarmi alle preghiere, al silenzio e alle altre mortificazioni in 
tuo onore, per la conversione di coloro che vivono nel mondo. 


[...] 


Cap. XVI: Benigne manifestazioni nella festa 
della Natività del Signore e della Purificazione della beata Maria 


1. Nel giorno della tua santissima Natività ti presi dalla man- 
giatoia, tenero bambinello avvolto nelle fasce (cfr. Ev. Luc. 2, 7), 
e ti premetti al petro, per raccogliere per me da tutte le angustie 
dei tuoi infantili disagi un mazzolino di mirra da tenere tra i miei 
seni (cfr. Cant. 1, 12 e 13), e affinché il grappolo della divina 
dolcezza fosse concesso più direttamente al mio intimo. E benché 
pensassi di non poter mai ricevere un dono maggiore di questo, 
tu, che spesso fai seguire un dono da un altro più nobile, in tal 
modo ti sei degnato di aumentare per me la grande abbondanza 
della tua grazia salvifica. 

2. E infatti l'anno seguente, nello stesso giorno, durante la 
messa Dominus dixit!?, ti ricevetti dal grembo della Vergine ma- 
dre come bambinello tenerissimo e delicatissimo; e portandoti 
per un po' sul mio petto mi pareva che operasse insieme a me 
quella compassione che prima della festività avevo manifestato 
con preghiere particolari per un tale che soffriva. Ma riconosco 
che, quando ricevetti quel dono, arsi di devozione, ahimé meno 
del dovuto; non so però se questo sia avvenuto per un tuo giusto 
disegno o per mia negligenza. Ne traggo tuttavia la speranza che 
la tua sapienza, operando insieme alla tua misericordia, abbia di- 
sposto che questo mi capitasse affinché, da un lato, mi fosse più 
evidente la mia indegnità e, dall'altro, perché tanto più io tema 
la mia negligenza quanto più pigramente mi liberai dai pensieri 
inutili; ma qualunque di queste cose sia stata in causa, «rispondi 
tu per me» (Is. 38, 14), Signore mio Dio. [...] 

3. Poi, nel giorno della santissima Purificazione, mentre si ce- 
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processio illa qua tu salus nostra et redemptio cum hostiis in 
templum duci elegisti, inter antiphonam: Cum inducerent, 
virginea mater tua te filiolum dilectum uteri sui reddi sibi a 
me repetiit vultu severo, quasi minus ad placitum sibi educas- 
sem te, qui es immaculatae virginitatis ipsius honor et gau- 
dium. Et ego recolens quod ob gratiam quam invenit apud te, 
peccatoribus in reconciliatricem et in spem desperatis data es- 
set, prorupi in haec verba: «O mater pietatis, immo ad hoc 
datus est tibi misericordiae fons in filium, ut omnibus gratia 
egentibus eam obtineas, et "multitudinem peccatorum" ac 
defectuum nostrorum "operiat" charitas tua copiosa». Inter 
quae illa benigna serenum et placabilem praetendens vultum, 
ostendit quod quamvis meis exigentibus malis mihi severa ap- 
pareret, repletam eam tamen usque ad summum visceribus 
catitatis, et pertransitam medullitus dulcedine divinae carita- 
tis; mox enituit dum ad tam exigua verbula severitas praeten- 
sa discessit, et naturaliter ingenita serena dulcedo processit. 
Ipsius ergo matris tuae pietas copiosa sit apud misericordiam 
tuam, pro omnibus defectibus meis interventrix gratiosa. 

4. Denique quod supereffluentiam dulcedinis tuae conti- 
nere non possis, luce clarius patuit, dum sequenti anno eo- 
dem sanctissimo festo gratiori dono, sed non dissimili praedic- 
to me decoraveris, quasi devotionis meae magna diligentia 
hoc a te praecedenti anno meruerit; cum tamen non subse- 
quens donum sed debitam poenam deperditi praecedentis do- 
ni iuste meruissem. Inter evangelium enim dum legeretur: 
«Peperit Filium suum primogenitum», etc., immaculata ma- 
ter tua immaculatis manibus suis porrexit mihi te virginalem 
parvulum, amabilem infantulum, quasi totis conatibus in am- 
plexus meos nitentem. Et ego licet heu! indignissima, suscepi 
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lebrava quella processione con cui tu, nostra salvezza e redenzio- 
ne, volesti esser condotto al tempio con le vittime sacrificali!?, 
durante l'antifona Cum inducerent, la tua Vergine madre mi ri- 
chiese di renderle te, amato figlioletto del suo ventre materno, 
con volto severo, come se non ti avessi accudito secondo la sua vo- 
lontà, tu che sei l'onore e la gioia della stessa sua immacolata ver- 
ginità. Ed io, ricordando che, per la grazia che trovò presso di te 
(cft. Ev. Luc. 1,30), ella fu data ai peccatori come riconciliatrice e 
ai disperati come speranza, proruppi in queste parole: «O madre 
di pietà, certo ti è stata data come figlio la fonte della misericor- 
dia, affinché tu ottenga grazia per tutti quelli che ne hanno biso- 
gno e la tua larga carità “copra la moltitudine dei nostri peccati” 
(cfr. 1 Ep. Pet. 4, 8) e delle nostre mancanze». Al che ella, pro- 
tendendo benevola un volto sereno e clemente, mi mostrò come, 
pur apparendomi severa perché i miei difetti lo richiedevano, fos- 
se tuttavia assolutamente piena di carità e pervasa fin nelle mi- 
dolla dalla dolcezza della carità divina; immediatamente si ri- 
schiarò finché, alle mie parolette così povere, l'ostentata severità 
svanì e apparve la serena dolcezza che le è ingenita e naturale. La 
pietà della stessa tua madre sia dunque copiosa presso la tua mi- 
sericordia, e operi intercessione piena di grazia per tutte le mie 
mancanze. 

4. Infine mi apparve più chiaro della luce il fatto che tu non 
potevi contenere la sovrabbondanza della tua dolcezza, quando 
l'anno seguente, nella stessa santissima festività, mi onorasti di 
un dono più gradito ma non dissimile dal suddetto, come se la 
grande diligenza della mia devozione l'avesse meritato da te lo 
scorso anno; benché, tuttavia, secondo giustizia non mi fossi me- 
ritato un nuovo dono, ma un'appropriata pena per aver perduto 
il dono precedente. Ebbene, mentre si leggeva il Vangelo «Partori 
il suo figlio primogenito», etc. (Ev. Matth. 1, 25)!4, la tua madre 
immacolata mi porse con le immacolate sue mani te, figlio della 
sua verginità, amabile bambinello, che parevi tendere ai miei ab- 
bracci con tutte le tue forze. Ed io, sebbene ahimè! del tutto in- 
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te tenerum puerulum delicatis brachiis tuis collum meum 
stringentem. Unde afflatu suaviflui spiritus tui de benedicto 
ore exhalantis tam vivificam sensi refectionem, ut mcrito 
proinde benedicat anima mea tibi, Domine Deus meus, «et 
omnia quae intra me sunt nomini sancto tuo». 

5. Et cum beatissima mater tua te satageret involvere in- 
fantiae pannis, ego postulabam me tecum simul involvi, ne 
vel tenui panni medio mihi subtrahereris, cuius amplexus et 
oscula longe vincunt mellis pocula; et sic videbaris involvi 
candidissimo sindone innocentia, et stringi aurea fascia carita- 
tis, quibus si tecum involvi et stringi volui, magis oportebat 
me insudate omnimode munditiae cordis et operibus caritatis. 

6. Gratias tibi, creator siderum, vestitor coelestium lumi- 
narium diversorumque vernantium florum, quod quamvis 
«bonorum meorum non egeas», tamen, ad instructionem 
meam, post haec, die sancto purificationis expetivisti a me ut 
vestitem te infantulum antequam in templum introducereris, 
et hoc idem ex occulto thesaurario divinae aspirationis, taliter 
persuasisti mihi perficiendum. Igitur cum omni quo possem 
studio extollere niterer mundissimae humanitatis tuae imma- 
culatam innocentiam tam integra et fideli devotione, quod si 
ego in persona propria habere possem omnem gloriam, debite 
tuae benignissimae innocentiae libentissime abdicarem, ut te 
in tua innocentia redderem laudabiliorem. Unde ex tali inten- 
tione mea, tu cuius omnipotentia «vocat ea quae non sunt 
tamquam ea quae sunt», videbaris veste candida in forma in- 
fantuli vestiri. Simili etiam devotione cum abyssum tuae hu- 
militatis pertractarem, videbaris mihi desuper viridi tunica in- 
dui in signum quod florida gratia tua semper viret, nec ali- 
quando arescit in valle humilitatis. Praedicto deinde modo 
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degna, ti presi, tenero infante, che stringevi il mio collo con le 
tue braccia delicate. Per questo, nel soffio del tuo dolce spirito, 
che usciva da quella bocca benedetta, sentii un ristoro così vivifi- 
cante che da allora meritatamente l’anima mia ti benedirà, Si- 
gnore mio Dio, «e tutto ciò che è in me benedirà il tuo santo no- 
me» (cfr. Ps. 102, 1). 

5. E quando la tua beatissima madre si dava da fare ad avvol- 
gerti nelle fasce dell'infanzia, io chiedevo di esservi avvolta insie- 
me a te, affinché non mi fossi sottratto neanche da un lieve pan- 
no tra noi, tu i cui amplessi e baci superano di gran lunga le tazze 
di miele; e così apparivi essere avvolto dal candidissimo lenzuolo 
dell'innocenza e stretto dall'aurea fascia dell'amore: se avessi vo- 
luto esservi avvolta e stretta con te, avrei piuttosto dovuto impe- 
gnarmi in ogni modo nella purezza del cuore e nelle opere dell'a- 
more. 

6. Grazie, creatore degli astri, tu che vesti le luci del cielo e i 
diversi fiori primaverili, perché pur «non avendo bisogno delle 
mie opere» (Ps. 15, 2), tuttavia, per istruirmi, dopo queste cose 
nel santo giorno della Purificazione, mi chiedesti di vestirti, tu 
bambinello, prima che tu fossi portato nel tempio; e mi convin- 
cesti, dal nascosto scrigno della divina ispirazione, a fare questo 
in tal modo: sforzandomi, ebbene, con tutto l’impegno che mi è 
possibile, di esaltare l’immacolata innocenza della tua purissima 
umanità con devozione tanto completa e fedele che, se io potessi 
avere ogni gloria per la mia persona, volentieri la rimettetei, co- 
me di dovere, alla tua benignissima innocenza, per farti nella tua 
innocenza più degno di lode. Perciò, come conseguenza di que- 
Sta mia attenzione, tu, la cui onnipotenza «chiama le cose che 
non sono come quelle che sono» (Ep. Rozz. 4, 17), apparivi essere 
vestito di un abito candido nell'aspetto di un bambinello. E inol- 
tre, quando con simile devozione meditavo sull’abisso della tua 
umiltà, mi apparivi dall'alto, vestito di una verde tunica, a signi- 
ficare che la tua fiorente grazia sempre verdeggia, né mai nella 
valle dell’umiltà inaridisce. Poi, mentre riflettevo in questo mo- 
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cum recolerem incentivum quod te ad omnia facta tua coegit, 
purpureo amictu circumdabaris ad ostendendum quod vere 
regalis vestis sit caritas sine qua nullus regnum intrat coeleste. 
Cum vero in gloriosa matre tua easdem supradictas virtutes 
pro meo modulo commendarem, ipsa etiam simili modo vide- 
batur vestiri. Et cum eadem benedicta Virgo, florens rosa sine 
spina candensque lilium sine macula, abundet imo supera- 
bundet floribus omnigenarum virtutum, ut per ipsam nostra 
ditetur inopia, sit pro nobis, quaesumus, perpetua interven- 
trix. [...] 


Cap. XVII: De temperantia divina 


1. Die quodam, dum post lotas manus ad mensam itura 
intet conventum in ambitu starem ct claritatem solis in virtute 
sua lucentis attenderem, haesitans cogitationibus dixi in ani- 
mo meo: «Si Dominus qui creavit solem istum et cuius pul- 
chritudinem ipse sol cum luna dicitur mirari, qui "etiarn ignis 
consumens est", tam veraciter esset mecum, sicut se frequen- 
ter mihi praesentem exhibet, quomodo possibile esset ut tam 
frigido corde tamquam inhumane imo perverse inter homines 
conversarer?» Et ecce subito tu cuius «eloquium», licet semper 
sit «dulce», tunc tamen tanto dulcius quanto fluctuanti cordi 
meo plus necessarium, subintulisti dicens: «In quo extollere- 
tur omnipotentia mea, si hoc non praevaleret, ut quocumque 
loco fuero, me in memetipso possem continere, ne sentiar vel 
appaream ultra quam aptissime congruit pro loco, pro tempo- 
fe et pro persona? Nam ab initio creationis coeli et terrae in 
toto opere redemptionis magis usus sum sapientia benignitatis 
quam potentia maiestatis; quae sapientiae benignitas maxime 
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do sullo zelo che ti spinge a tutte le tue opere, eri avvolto da un 
mantello purpureo, per mostrare come la carità sia una veste ve- 
ramente regale, senza la quale nessuno entra nel regno dei cieli. 
Invero, quando lodavo, per quanto potevo, queste stesse virtù 
nella tua gloriosa madre, anch’essa appariva vestita in un simile 
modo. E la stessa benedetta Vergine, rosa in fiore senza spine e 
candido giglio senza macchia, che abbonda, anzi trabocca dei fio- 
ri di virtù di ogni genere, sia per noi, lo imploriamo, una perpe- 
tua fonte d'intercessione da cui la nostra miseria sia arricchita!5. 


Ba 


Cap. XVII: La divina moderazione 


1. Un certo giorno, mentre dopo essermi lavata le mani per 
andare a mensa me ne stavo nel chiostro all’interno del monaste- 
ro e osservavo la lucentezza del sole nella sua massima potenza, 
perplessa per alcuni pensieri, dissi nel mio animo: «Se il Signore, 
che ha creato codesto sole e la cui bellezza si dice che ammirino il 
sole stesso e la luna, che “è lui stesso un fuoco che consuma” 
(Deut. 4, 24; Ep. Hebr. 12, 29), fosse veramente con me come 
spesso mi si mostra presente, come potrebbe essere ch'io vivessi 
tra gli uomini con un cuore così freddo, in modo quasi disuma- 
no, anzi perverso?». Ed ecco che tu, il cui «parlare», benché sem- 
pre sia «dolce» (Cant. 4, 3), allora tuttavia fu tanto più dolce 
quanto più necessario al mio cuore incerto, all'istante replicasti 
dicendo: «In cosa sarebbe esaltata la mia onnipotenza, se non 
avesse questo particolare potere, che io possa, ovunque sia, conte- 
nermi in me stesso, per non essere avvertito né comparire, se non 
nel modo più conveniente per il luogo, il tempo e la persona? In- 
fatti, dall'inizio della creazione del cielo e della terra, in tutta 
l'opera di redenzione mi sono servito più della saggezza della 
mia bontà che della potenza della mia maestà; e questa bontà 
della mia sapienza rifulge soprattutto nella pazienza verso i non 
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elucet in tolerando imperfectos, quousque illos per liberum 
arbitrium ducam ad viam perfectionis». [...] 


Cap. XX: De specialibus privilegits sibi a Deo collatis 


[...] 7. His, ex incontinentia liberalitatis tuae, benigne 
Deus, superaddidisti, quod si quis post obitum meum intelli- 
gens quod parvitati meae dignantius fuerit familiaritas tua in 
vita mea acclinata et ob hoc vellet se orationibus meis licet in- 
dignis humiliter commendasse, illum procul dubio velles tam 
dignanter exaudire sicut per alicuius preces velles aliquem 
exaudire, si ad recuperanda neglecta cum humili devotione 
grates tibi ageret, specialiter pro quinque. 

8. Quorum primum est pro amore quo me gratuita pietas 
tua ab aeterno praeelegit. Quod, ut verum fatear, vere prae 
caeteris gratuitis permaxime gratuitum est; cum non ignorares 
seriem perversae conversationis meae et in singulis malitiam et 
nequitiam, atque vitium ingratitudinis meae, in tantum quod 
iuste etiam inter paganos negasses mihi decus humanae ratio- 
nabilitatis; cum tamen pietas tua longe superans mala mea, 
clegerit me prae caeteris christianis religione insigniendam. 

9. Item secundo, quod me salubriter attraxisti, et hoc 
idem iuste fateor esse tibi naturaliter insitae mansuetudinis et 
benignitatis, cum «indomabile cot» meum, cui rectissime fer- 
rea vincula congruerent, tam suavissima blanditate tibi attra- 
xisti; ac si mansuetudinis tuae consortem in me recepisses et 
inde mihi adiungi per omnia delectareris. 

10. Item tertio, quod familiariter tibi univisti, et hoc 
idem, ut iustissime, debeo assignare supereffluentiae inconti- 
nentissimae liberalitatis tuae; quasi iustorum numerus non 
sufficeret ad excipiendam nimietatem pietatis tuae, me extre- 
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perfetti, finché non li condurrà, per loro libera scelta, alla strada 
della perfezione»!$. [...] 


Cap. XX: Gli speciali privilegi dati a lei da Dio 


[...] 7. A questo, buon Dio, hai aggiunto per esuberanza del- 
la tua generosità che, se dopo la mia morte qualcuno, compren- 
dendo come durante la vita la tua affabilità si sia chinata munifi- 
camente sulla mia piccolezza, e per questo volesse affidarsi umil- 
mente alle mie preghiere, sebbene indegne, tu lo esaudiresti sen- 
z'altro con benevolenza, come sei solito esaudire uno attraverso le 
preghiere di un altro, nel caso che per rimediare alla mia negli- 
genza ti ringraziasse con umile devozione, soprattutto per cinque 
motivi? 

8. Il primo è l'amore con cui la tua gratuita bontà mi prede- 
stinò fin dall'eternità. E questa, a dire il vero, è fra le grazie la 
più gratuita, dal momento che tu non ignori la successione dei 
miei malvagi comportamenti e la cattiveria e la nequizia nei sin- 
goli gesti, e il peccato della mia ingratitudine, tanto che giusta- 
mente mi avresti potuto rifiutare l'onore dell'umana ragionevo- 
lezza, ponendomi anche fra i pagani; ma, poiché la tua bontà su- 
pera di moltissimo i mici mali, scegliesti di distinguermi con la 
consacrazione religiosa innanzi agli altri cristiani. 

9. Il secondo poi è di avermi attirata per la mia salvezza, ed è 
giusto ammettere che fu a causa della tua naturale mitezza e be- 
nevolenza, dato che il mio «cuore indomabile» (Ez. 2, 4), il quale 
meritava opportunamente rigidissimi vincoli, tu lo attraesti con 
dolcissima lusinga; come se accogliessi in me la consorte della cua 
mitezza e ti piacesse poi di unirti a me totalmente. 

10. Così il terzo motivo è che ti unisti a me intimamente, e 
anche questo devo attribuirlo all'incontenibile esuberanza della 
tua generosità; come se il numero dei giusti non bastasse a riceve- 
re l'eccesso delia cua bontà, ti compiacesti di chiamare me, ulti- 
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mam in metitis advocare dignatus es, non ut habiliorem faci- 
lius iustificares, sed ut in minus habili clarius reluceret mira- 
culum tuae dignationis. 

11. Item quarto, quod iucunde fruereris; et hoc, ut ita di- 
cam, amenti amori tuo possum assignare, quod saltem verbis 
non es dedignatus asserere, nisi hoc dicas iucundam fruitio- 
nem tuam, quod omnipotens sapientia tua in co delectetur, 
quod quandoque tam incredibili modo se aliqualiter adiunge- 
te potest sibi tarn dissimili et omnino tam inaptato. 

12. Item quinto, quod feliciter me consummare dignaris. 
Quod beneficium a dulcissima pietate benignissimi amoris tui 
me quamvis indignissimam accepturam secundum fidele pro- 
missum veritatis tuae humiliter et firmiter spero et securissima 
caritate cum gratitudine complector, nullis omnino meis me- 
ritis, sed sola gratuita clementia misericordiae tuae, o meum 
summum, immo solum, totum, verum aeternale bonum! [...] 

14. Super haec omnia adiecit inaestimabilis virtus caritatis 
tuae, Deus meus, haec dona supradicta, tali pacto dignantissi- 
me obfirmare. Nam cum die quodam ea mente revolverem et 
ex comparatione pietatis tuae ad impietatem meam quam 
tam longe superabundare gaudeo, usque ad illam praesump- 
tionem ducta fuissem, quod causarer te mihi ea, more pollici- 
tantium, manu ad manum non firmasse, tua tractabilissima 
suavitas his obiectionibus se benigne satisfacturum promisit, 
dicens: «Ne haec causeris accede et suscipe pacti mei firma- 
mentum». Et statim parvitas mea conspexit te quasi utrisque 
manibus expandere arcam illam divinae fidelitatis atque infal- 
libilis veritatis, scilicet deificarum cor tuum, et inbentem me 
perversam, more iudaico signa quaerentem, dextram meam 
imponere, et sic aperturam contrahens manu mea inclusa di- 
xisti: «Ecce dona tibi collata me tibi illibata servaturum pro- 
mitto, in tantum quod si ad tempus dispensative ipsorum ef- 
fectum subtraxero, obligo me postmodum triplici lucro perso- 
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ma per meriti, non per giustificare in me un'anima più idonea, 
ma perché il miracolo della tua misericordia risplendesse più 
chiaro in un'anima imperfetta. 

11. Il quarto pot fu che vi trovasti godimento; e questo posso 
attribuirlo alla follia, per cosi dire, del tuo amore, che almeno a 
parole non disdegnasti di affermare chiamandolo quasi tuo piace- 
vole diletto, perché la tua sapienza onnipotente si compiace di 
unirsi talvolra in maniera cosi strana a una natura così diversa da 
sé e a sé totalmente inadatta!?. 

12. Inoltre il quinto motivo fu che accettasti di portarmi feli- 
cemente al limite estremo. Questo beneficio io spero fermamen- 
te, secondo la fedele promessa della tua parola, e accetto con la 
gratitudine di un amore fiducioso di ricevere, sebbene indegnissi- 
ma, dalla dolcissima bontà del tuo amore sommamente benigno, 
non certamente in virtù dei miei meriti, ma per la sola clemenza 
gratuita della tua misericordia, o mio sommo, anzi unico, totale, 
vero eterno bene!!? [...] 

14. A tutto questo la preziosissima virtù della tua catità ag- 
giunse, mio Dio, di rafforzare con somma generosità i doni che 
ho descritto sopra in tal modo. Quando infatti un giorno ripensa- 
vo a questo, e dal confronto fra la mia indegnità e la tua bontà, 
che gioivo di constatare così immensamente superiore, ero spinta 
a osare lamentarmi con te per non aver stipulato con me il patto 
secondo l'uso degli uomini, con la stretta di mano, la tua mitissi- 
ma dolcezza promise di venire incontro con benevolenza alle mie 
proteste, e disse: «Non lamentarti più e accetta la conferma del 
mio patto». E subito la mia piccolezza ti vide aprire come con le 
due mani l'arca della divina fedeltà e dell’infallibile verità, cioè il 
tuo cuore divinizzato, il quale ordinava a me che, per malvagità, 
chiedevo come gli Ebrei dei segni (cfr. Ev. Matth. 12, 38; Ev. 
Marc. 8, 11), di porvi la mano destra e chiudeva la fessura la- 
sciandovi dentro la mia mano e dicendo: «Ecco io ti prometto di 
conservarti intatti i doni a te conferiti, tanto che se dovrò disporre 
la sospensione temporanea della loro azione, mi impegno a elar- 
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luturum, ex parte omnipotentiae, sapientiae et benignitatis 
virtuosae Trinitatis, in cuius medio cgo vivo et regno, verus 
Deus, per aeterna saecula saeculorum». 

15. Post quae suavissimae pictatis tuae verba, cum manum 
meam retraherem, apparuerunt in ea septem circuli aurei in 
modum septem annulorum, in quolibet digito unus et in an- 
nulari tres, in testimonium fidele quod praedicta septem pri- 
vilegia mihi ad votum meum essent confirmata. [...] 


Cap. XXI: De effectu visionis divinae 


1. Omnino ctiam iniustum iudicavi recolens gratuita be- 
neficia tuae amicabilis clementiae erga me valde indignam, si 
in hoc quasi ingrata oblivione pertransirem quod in quadam 
Quadragesima accepi mira dignatione tuae amicissimae pieta- 
tis. In secunda ergo dominica dum ad Missam ante processio- 
nem cantaretut responsorium Vidi Dominum facie ad faciem, 
etc., mirabili quodam et inaestimabili coruscamine illustrata 
anima, in luce divinae revelationis apparuit mihi tamquam 
faciei meae applicata facies quaedam, secundum quod Ber- 
nardus dicit: «Non formata sed formans, non perstringens 
oculos corporis, sed faciem laetificans cordis, grata amoris mu- 
nere non colore». Ex hac melliflua visione cum solares oculi 
tui oculis meis directe oppositi viderentur, qualiter tu suavis 
dulcedo mea tunc affeceris non solum animam meam, verum 
etiam cor meum cum omnibus membris, cum tibi soli sit no- 
tum, proinde quoad vixero tibi persolvam famulatum devo- 
tum. [...] 

3. Cum itaque illam desideratissimam faciem exhibentem 
copiam totius beatitudinis, ut praedixi, mihi immeritae appli- 
cuisses, ex deificis oculis tuis sensi per oculos meos intrantem 
lucem quandam inaestimabilem, suavificam, quae transiens 


IL MESSAGGERO DELLA MISERICORDIA DIVINA 315 


girtene poi il triplo in nome dell'onnipotenza, della sapienza e 
della benevolenza della virtuosa Trinità, nel centro della quale io 
vivo e regno, Dio vero, per tutti i secoli dei secoli». 

15. Dopo queste parole della tua dolcissima bontà, quando 
ritrassi la mano, apparvero in essa sette cerchi d'oro in forma di 
sette anelli, uno per ogni dito e tre all'anulare, in testimonianza 
fedele della conferma, secondo il mio desiderio, dei sette suddet- 
ti privilegi. [...] 


Cap. XXI: L'effetto della visione divina 


1. Ricordando i benefici a me gratuitamente elargiti, nono- 
stante la mia grande indegnità, dalla tua amichevole clemenza, 
pensai che sarebbe stato veramente ingiusto se, per una ingrata 
dimenticanza, avessi trascurato ciò che durante la Quaresima ave- 
vo ricevuto per la straordinaria benevolenza della tua fraterna 
bontà. Nella seconda domenica, infatti, mentre a Messa si canta- 
va il responsorio Vidi Dominum facte ad faciem??, prima della 
processione, per una mirabile e incomprensibile illuminazione 
dell'anima, mi apparve nella luce della rivelazione divina quasi 
un volto vicino al mio, come quando san Bernardo dice «non ha 
forma ma la conferisce, non tocca gli occhi del corpo ma rallegra 
il viso del cuore, gradito per il dono dell'amore, non per il suo 
aspetto»?!. Per questa dolcissima visione, quando i tuoi occhi so- 
lari sembravano direttamente di fronte ai miei, poiché tu solo sai 
come tu, mia soave dolcezza, non solo toccavi l'anima mia, ma 
anche il cuore con tutte le membra, io ti renderó devotamente 
servigio finché avrò vita. [...] 

3. Perciò, quando mi avvicinasti, senza che lo meritassi, il 
volto desideratissimo, che irradiava abbondanza di ogni beatitu- 
dine, come ho raccontato, sentii che dai tuoi occhi divini entrava 
nei miei una luce al di sopra di ogni immaginazione, generatrice 
di dolcezza, che penetrando in tutte le mie viscere sembrava in- 
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omnia interiora mea supra modum mirabilem virtutem in 
omnibus membris meis videbatur operari; primo quidem 
quasi evacuans omnes medullas ossium meorum, hinc etiam 
ipsa ossa simul cum carne annihilans in tantum quod tota 
mea substantia nihil aliud sentiebatur esse quam splendor ille 
divinus, qui ultra quod dici posset delectabili modo in seipso 
colludens inaestimabilem animae meae exhibuit serenitatis 
iucunditatem. 

4. O quid amplius dicam de ista, ut ita dicam, dulcissima 
visione? quia ut verum fateor secundum quod mihi videtur, 
omnium linguarum eloquentia per omnes dies vitae meae mi- 
hi hunc praeclarum modum videndi te, etiam in coelesti glo- 
tia, numquam persuasisset, si dignatio tua, Deus meus, unica 
salus animae meae, per experientiam me ad illam non indu- 
xisset. Hoc tamen dicere me delectat, quod si est in divinis si- 
cut in humanis, quod scilicet virtus oculi tui in tantum exce- 
dit istam visionem, sicut ego aestimo, vere dico, nisi divina 
virtus contineret, numquam permitteret animam in corpore 
manere, cui hoc vel momentaliter indultum fuerit; quamvis 
non ignorem inscrutabilem omnipotentiam tuam ex abun- 
dantia pietatis, tam visionem quam etiam amplexum et oscu- 
lum cum caeteris amatoriis exhibitionibus pro loco, pro tem- 
pore et pro persona, te solitum congruentissime temperate, 
cum saepius experta sum. Pro quo tibi gratiarum actiones in 
unione mutui amoris semper venerandae Trinitatis persolvo, 
dignationem persuavissimi osculi tui: in tantum quod quan- 
doque sedenti mihi et intendenti tibi in intimis, et legenti 
horas canonicas, seu vigilias pro defunctis, saepe inter unum 
psalmum decies vel pluries praedulce osculum infixisti ori 
meo, osculum quod etiam omne aromaticum excedit et mellis 
poculum, et etiam multoties tuum amicissimum adverterim 
in me respectum ac strictissimum persenserim amplexum in 
anima mea. Et haec omnia quamvis mirae fuerint suavitatis, 
numquam tamen, vere fateor, in aliquo talem virtutis effec- 
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fondere in tutte le mie membra una forza straordinaria: dappri- 
ma come svuotando tutto il midollo delle mie ossa, poi annullan- 
do insieme alle ossa anche la carne, tanto che tutto il mio essere 
non sentiva null’altro se non quello splendore divino che, giocan- 
do in sé stesso in modo piacevole più di quanto si possa esprime- 
re, procurò nell'anima mia l'ineffabile gioia della serenità. 

4. Che altro dire di questa — per dire cosi — dolcissima visio- 
nc? Perché, a dire il vero come sembra a me, l'eloquenza di tutte 
le lingue per tutti 1 giorni della mia vita non mi avrebbe fatto 
credere a questo splendido modo di contemplare te, nemmeno 
nella gloria celeste, se la tua benevolenza, Dio mio, unica salvez- 
za dell’anima mia, non mi avesse condotto ad essa mediante l’e- 
sperienza??, Questo però mi piace dire: che, se le cose divine so- 
no come le umane, cioè se la potenza del tuo sguardo supera 
questa visione quanto io credo, allora, lo dico sinceramente, la 
potenza divina non lascerebbe mai l’anima restare nel corpo, se 
non la trattenesse, dopo averle concesso una simile grazia, anche 
per un solo istante; sebbene non ignori, per averlo spesso prova- 
to, che in genere tu, per la sovrabbondanza della tua bontà, 
adatti opportunamente secondo i luoghi, i tempi e le persone 
l'insondabile tua onnipotenza: sia la visione sia l'abbraccio e il 
bacio e le altre dimostrazioni di affetto. Per questo ti rendo gra- 
zie in unione di amore reciproco con la venerabile Trinità, per il 
dono di un tuo dolcissimo bacio: mentre infatti sedevo, e pensa- 
vo profondamente a te, e leggevo le ore liturgiche, o le veglie per 
i defunti, spesso nello spazio di un salmo dieci e più volte mi de- 
sti un tuo dolcissimo bacio sulla bocca, bacio che supera ogni aro- 
ma e ogni bevanda di miele, e moltissime volte avvertii su di me 
il tuo sguardo e provai l’intimo amplesso tuo nella mia anima. E 
sebbene tutto questo fosse di straordinaria soavità, pure - lo con- 
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tum sum experta sicut in illo excellentissimo respectu de quo 
praedixi. Pro quo et etiam pro aliis, quorum effectum tu solus 
nosti, sit tibi exhibitio suavitatis illius quam in supercoelesti 
apotheca divinitatis supra omnem sensum praciucunde perso- 
na personae instillat. [...] 


Cap. XXIII: Gratiarum actio, cum expositione 
diversorum beneficiorum, quam cum orationibus 
tam praecedentibus quam subsequentibus statutis temporibus 
prout potuit devotius legere consuevit 


[...] 2. Tua beatitudo, Deus meus, quamvis nec crescere 
nec decrescere possit, cum «bonorum nostrorum non egeas», 
tam culpabilis tamen et tam negligens vita mea, sicut aliqua- 
liter dici potest, cessit in detrimentum laudis tuae, quam sine 
intermissione singulis momentis tota substantia mea cum om- 
ni creatura merito laudaret. Quid super his sentiat vel etiam 
sentite posset cor meum, ex dignantissima acclinatione tui ab 
ipsis etiam fundamentis commotum tu solus nosti. 

3. Unde in eadem commotione, pro emendatione offero 
tibi, Pater amantissime, omnem passionem tui dilectissimi Fi- 
lii, ab illa hora qua in praesepio super foenum reclinatus vagi- 
tum dedit, et deinceps pertulit per infantiles necessitates, 
pueriles defectus, adolescentiles adversitates et iuveniles pas- 
siones, usque post horam illam qua inclinato capite in cruce 
cum clamore valido spiritum emisit. Item in suppletionem 
omnium negligentiarum mearum, offero tibi, Pater amantis- 
sime, omnem conversationem illam sanctissimam, quae in 
omnibus cogitationibus, verbis et factis perfectissima ab hora 
qua missus ab arce throni introivit per aurem Virginis in re- 
gionem nostram tuus Unigenitus, usque post illam horam 
qua tuis paternis vultibus pracsentavit gloriam carnis victricis. 

4. Ac deinde cum iustum sit ut compatiatur tibi cor amici 
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fesso — non vi sentii mai l’effetto di forza che avevo provato per 
quell'incredibile sguardo tuo di cui ho parlato prima. Per questo 
e anche per le altre grazie, il cui effetto tu solo conosci, ti dedico 
l'offerta di quella soavità che, nella celeste farmacia della divinità 
amabile sopra ogni senso, una persona infonde all'altra. [...] 


Cap. XXIII: Ringraziamento, con descrizione 
dei diversi benefici, che usava leggere devotamente 
nei tempi stabiliti, com'era possibile, 
insieme alle preghiere precedenti e successive 


[...] 2. Sebbene la tua beatitudine, Dio mio, non possa né 
crescere né diminuire, perché «non ha bisogno dei nostri beni» 
(Ps. 15, 2), la mia vita così colpevole e negligente procura forse in 
un certo senso un danno alla tua gloria, che tutto il mio essere in- 
sieme a tutte le creature loda giustamente senza sosta in ogni mo- 
mento. Tu solo sai quello che il mio cuore, commosso nei suoi 
più intimi recessi dalla benevolenza del tuo favore, pensi o anche 
possa pensare riguardo a questo. 

3. Spinta da questa medesima commozione, per riparare io ti 
offro, Padre pieno d'amore, tutta la passione del tuo dilettissimo 
Figlio, dall'ora in cui emise il suo vagito adagiato sulla paglia del- 
la mangiatoia (Ev. Luc. 2, 7) e poi percorse le necessità dell'in- 
fanzia, le debolezze della puerizia, le avversità dell'adolescenza, 
le esperienze della giovinezza, fino all'ora in cui, chinata la testa 
sulla croce, emise l'ultimo respiro con un forte grido (Ev. Matth. 
27, 50). Allo stesso modo, per rimediare a tutte le mie negligen- 
ze io ti offro, Padre pieno d'amore, tutta quella vita santissima 
che fu perfettissima in ogni pensiero, parola e azione dall’ora in 
cui il tuo Unigenito, mandato dal trono celeste, entró per mezzo 
della Vergine nella nostra terra, fino a quell'ora in cui presentó la 
gloria della carne vittoriosa al tuo volto paterno?4. 

4. E poiché è giusto che il cuore a te amico partecipi a ogni 
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tui super omni adverso, rogo per Unigenitum tuum, in virtu- 
te Spiritus sancti, ut quicumque a me rogatus, vel alio modo 
inductus, voluntatem ad hoc inclinaverit, quod tibi ad lau- 
dem, defectum meum supplere vellet, etiam uno gemitu, vel 
alio quantumvis parvo, in vita mea vel post mortem meam; ut 
pro ipso etiam suscipias hanc oblationem passionis et conver- 
sationis praedilecti Filii tui, in emendationem et suppletio- 
nem omnium peccatorum et negligentiarum ipsius. Ad hoc 
obtinendum exorto ut apud te permaneat desiderium meum 
indefessum usque ad finem saeculi, etiam cum adhuc tibi gra- 
tia tua conregnavero in coelis. 

5. Item pro gratiarum actione, in profundissimam abys- 
sum humilitatis me demergens, cum superexcellenti miseri- 
cordia tua simul collaudo et adoro illam dulcissimam benigni- 
tatem, qua, me sic deperdite vivente, tu «Pater misericordia- 
rum», cogitasti super me «cogitationes pacis et non afflictio- 
nis», quomodo scilicet me sic multitudine et magnitudine be- 
neficiorum tuorum exaltares, ac si prae cunctis mortalibus vi- 
tam angelicam in terris duxissem; et hoc inchoans in Adventu 
illo, antequam in Epiphania finirem vigesimum quintum an- 
num quadam turbatione, qua sic commotum est cor meum, 
quod omnis iuvenilis lascivia mihi desipete coepit. Tali modo 
praeparatum tibi aliqualiter cor meum, post inceptum vigesi- 
mum sextum annurn, feria secunda ante festum Purificatio- 
nis, in crepusculo diei illius, post completorium, cum nocte 
iam dictae perturbationis, tu lumen verum lucens in tenebris, 
terminasti mihi etiam diem puellaris vanitatis obscuratum te- 
nebris spiritualium ignorantiarum. Nam in hora illa evidentis- 
sima dignatione mirabiliter et supra modum delectabiliter 
aderas mihi, amicabilissima reconciliatione me cognitioni et 
amori tuo associans, et me ducens ad intima mea mihi ante 
horam illam valde incognita, mecum agere coepisti miris et 
occultis modis ut deinceps quasi in domo propria amicus cum 
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avversità tua, chiedo allora per il tuo Unigenito, in virtù dello 
Spirito santo, che chiunque - pregato da me o indotto in altro 
modo - si decida a voler riparare le mie mancanze per tua gloria, 
anche con un solo gemito o con altra azione per quanto piccola, 
durante la mia vita o dopo la mia morte, chiedo che anche per lui 
tu accetti quest'offerta della passione e della vita del tuo Figlio 
prediletto, ad emendazione e riparazione di tutti i suoi peccati e 
delle sue negligenze. Per ottenere questo ti prego che il mio desi- 
derio continui instancabile presso di te fino alla fine del mondo, 
e anche dopo che per grazia tua avrò cominciato a regnare insie- 
me a te nei cieli. 

5. Allo stesso modo, per rendere io grazie, immergendomi 
nel profondo abisso dell'umiltà, insieme alla tua sovrabbondante 
magnificenza lodo e adoro la dolcissima benignità con cui tu, 
«Padre della misericordia» (2 Ep. Cor. 1, 3), facesti su di me, che 
pure vivevo così perdutamente, «pensieri di pace e non di affli- 
zione» (ler. 29, 11), perché infatti mi esaltavi con il numero e la 
grandezza dei tuoi benefici, come se io avessi condotto sulla terra 
una vita angelica più di ogni mortale; e questo cominciò durante 
l'Avvento prima dell'Epifania in cui dovevo compiere venticin- 
que anni, con un certo turbamento che commosse il mio cuore, 
tanto che ogni divertimento giovanile cominciò a perdere gusto 
per me. Preparato così per te in certo senso il mio cuore, dopo l'i- 
nizio del mio ventiseiesimo anno, il lunedì prima della festa della 
Purificazione, al tramonto di quel giorno, dopo Compieta, la se- 
ra di quel turbamento, tu luce vera che splendi nelle tenebre (cfr. 
Ev. lo. 1, 5), ponesti fine per me anche al giorno della vanità 
puerile, oscurato dalle tenebre dell'ignoranza spirituale. Infatti 
in quel momento ti unisti a me straordinariamente con chiarissi- 
ma benevolenza e con dolcezza indicibile, associandomi con ama- 
bilissima riconciliazione alla tua conoscenza e al tuo amore e con- 
ducendomi al mio intimo, che mi era ignoto prima di quell'ora, 
cominciasti a comportarti con me in modi strani e nascosti, in 
modo che poi tu potessi trovare costantemente il tuo diletto con 


322 GELTRUDE DI HELETA 


amico, imo sponsus cum sponsa in corde meo delicias tuas iu- 
giter cum anima mea posses habere. 

6. Pro quo pictatis negotio diversis horis diversisque modis 
me visitans, sed specialius magis dignanter in vipilia sacrae 
Annuntiationis, tandem ante Ascensionem die quodam mane 
affectuosius incipiens et vespere post completorium perfi- 
ciens, hoc donum cum omni creatura stupendum et reveren- 
dum contulisti: quod scilicet ab illa hora usque in praesens 
numquam ad oculi ictum sensi vel cognovi te cordi meo alie- 
natum; quin semper adesse te scirem, quandocumque ad in- 
teriora me direxi, exceptis semel undecim diebus. Quantis et 
quam plurimis omni acceptione dignis bonis, inter haec mihi 
salutarem praesentiam tuam gratiorem effeceris, cum nullis 
possim verbis explicare, da, dator munerum, ut proinde di- 
gnam tibi offeram hostiam iubilationis in spiritu humilitatis, 
et praecipue pro eo quod tam amoenam, secundum benepla- 
citum tuum atque meum, in corde meo tibi praeparasti inha- 
bitationem; quod nec de templo Salomonis, nec de triclinio 
Assueri legi vel audivi, quod mihi videatur praeferendum de- 
liciis illis, quas cognosco gratia tua, teipsum tibi praeparasse 
in intimis meis et quibus concessisti me indignissimam pariter 
tecum frui tamquam reginam cum rege. 

7. Inter quae et illa duo specialius praefero, quod scilicet 
impressisti cordi meo saluberrimorum vulnerum tuorum prae- 
clara monilia, et ad hoc vulnus amoris tam evidenter et etiam 
efficaciter cordi meo infixisti, quod si numquam ullam conso- 
lationem plus nec interius nec exterius mihi dedisses, in illis 
duobus solis tantam beatitudinem contulisti, si mille annis vi- 
vere deberem, singulis horis plus quam satis consolationis, 
eruditionis et gratitudinis inde possem habere. 

8. Addidisti etiam inter haec mihi inaestimabilem amici- 
tiae familiaritatem impendere, diversis modis illam nobilissi- 
mam arcam divinitatis, scilicet deificatum cor tuum praeben- 
do in copiam omnium delectationum mearum; nunc gratis 
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l'anima mia, come in casa propria l’amico con l'arnica, anzi lo 
sposo con la sposa. 

6. Visitandomi così per questo rapporto di bontà a ore diverse 
e in modi diversi, ma in modo più specialmente benevolo alla vi- 
gilia della santa Annunciazione, il giorno prima dell’ Ascensione, 
infine, cominciando al martino amorevolmente e terminando la 
sera dopo Compieta, mi portasti questo dono che ogni creatura 
ammirerà e venererà: che da quell'ora fino al momento presente 
io non potei più sentirti e saperti lontano dal mio cuore, nemme- 
no per un batter d'occhio. Anzi ti sapevo sempre presente, ogni 
volta che mi rivolgevo al mio intimo, tranne che per undici gior- 
ni. Non potendo spiegare a parole quanti e quanto grandi fossero 
i beni, degni della migliore accoglienza, con i quali mi rendevi 
più gradita la tua salvifica presenza, concedimi, o donatore mu- 
nifico, di offrirti dunque il sacrificio della gioia in spirito di umil- 
tà, soprattutto perché ti procurasti, com'era tua e mia volontà, 
un posto così dilettevole nel mio cuore; nemmeno del tempio di 
Salomone o della sala di Assuero?4 ho mai letto o sentito qualcosa 
che mi paia preferibile alle delizie che sperimento per grazia tua: 
quelle che ti sei preparato nel mio intimo e delle quali mi hai 
concesso, sebbene indegna, di godere insieme a te, come una re- 
gina con il suo sovrano. 

7. Fra queste ne preferisco in modo particolare due: il fatto 
cioè che hai impresso nel mio cuore gli splendidi gioielli delle tue 
ferite salvifiche, e inoltre il fatto che vi hai scolpito con tanta 
chiarezza ed efficacia la ferita dell'amore, tanto che se non mi 
donassi più alcuna consolazione, né interiore né esterna, con que- 
sti due soli beni mi hai già procurato tanta beatitudine che anche 
se dovessi vivere mille anni potrei averne per ogni ora consolazio- 
ne, insegnamento e piacere in abbondanza. 

8. In aggiunta a questo mi elargisti anche la preziosissima 
compagnia della tua amicizia, che in diversi modi è nobilissimo 
scrigno della divinità, offrendomi il tuo cuore divino per la dovi- 
zia totale del mio piacere: ora concedendolo gratuitamente, ora 
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dando, nunc ad maius indicium mutuae familiaritatis illud 
mihi pro meo commutando; cum quo et tam occulta secreto- 
rum iudiciorum simul et deliciarum tuarum mihi manifesta- 
sti, ac tam amicissimis blanditatibus animam meam multoties 
liquefecisti, quod si ignorarem abyssalem supereffluentiam 
dignationis tuae, mirarer si intelligerem te prae omni creatura 
soli dignae beatissimae matri tuae, tecum regnanti in coelo, 
tam dignantissimae blanditatis exhibuisse affectum. [...] 

14. Sed in his omnibus fons misericordiae tuae non est ex- 
siccatus, o lesu, omnium amantium amantissime, immo solus 
amans veraciter gratis et indignos. [...] 
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scambiandolo col mio a maggior segno di reciproca familiarità. 
Così mi rivelasti i tuoi pensieri segreti e le tue segrete delizie e 
tante volte sciogliesti l’anima mia con lusinghe amorevoli, che se 
ignorassi l'abissale sovrabbondanza della tua benevolenza mi stu- 
pirei di capire che tu hai provato affecto di benevola dolcezza, fra 
ogni altra creatura, per l'unica degna, la beatissima madre tua, 
che regna in cielo insieme a te. [...] 

14, Ma pur con tutte queste grazie la fonte della tua miseri- 
cordia non si è inaridita, o Gesù, il più amante di tutti gli esseri 
amanti, anzi l'unico che ama veramente senza contraccambio an- 
che chi non ne è degno. [...] 


Angela da Foligno 


Non monaca né suora, ma sposa e madre, priva di qualsiasi cultura 
(sapeva appena leggere), Angela da Foligno riassume e simboleggia 
una nuova condizione femminile nella storia cristiana; con la sua al- 
tissima consapevolezza mistica consegna al proprio tempo un'eccc- 
zionale testimonianza su Cristo e la tradizione cristiana. 

Nata a Foligno nel 1248 o 1249, si sposò nella città nativa ed ebbe 
dei figli. La sua vita non pare sia stata particolarmente devota o parti- 
colarmente mondana. Verso il 1285 si convertì, presa dal desiderio di 
una vita diversa, spinta anche dall’esempio di Pietro Crisci, che aveva 
abbandonato ogni possibilità di dominio in città per seguire come 
terziario l'esempio di Francesco d'Assisi; fu spinta soprattutto da un 
inarrestabile impulso interiore, che una visione di san Francesco le 
aveva reso autentico. Allora si dette a una vita di stretta penitenza, 
pur tra contrasti familiari. Quando il marito e i figli morirono, come 
ella chiedeva (anche se poi se.ne addolorò), donò ogni sostanza ai po- 
veri e visse con una compagna, Tommasa o Pasqualina (il nome è in- 
certo), tra preghiere, penitenze e assistenza a poveri e ammalati. Al 
1291 risale la sua iscrizione al terz'ordine francescano e soprattutto 
l'episodio all'origine del suo libro. Durante un pellegrinaggio ad As- 
sisi, il suo gridare improvviso, scomposto e scandaloso nella chiesa di 
San Francesco, in mezzo alla folla, fece intervenire il francescano Ar- 
naldo, suo parente. E Arnaldo la costrinse a raccontare la sua storia. 

Tra il 1291 e il 1296, nella chiesa francescana di Foligno, Arnaldo 
trascrisse e mise in latino, sotto dettatura, la narrazione che in dialet- 
to umbro Angela gli faceva della sua esperienza di Dio: nasce il Me- 
mortale, che venne esaminato € approvato nel 1298 dal cardinale 
Giacomo Colonna. Anche per questo Angela vide raccogliersi spesso 
intorno a lei, e al suo magistero ispirato, uomini di varia provenienza 
e cultura; tra di loro uno dei grandi seguaci di Francesco, in quei de- 
cenni: Ubertino da Casale. Sempre più nota, anche fuori d’Italia, 
Angela lasciò anche altri scritti, di minore impegno e mole. Morî il 4 
gennaio 1309. 
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li Memoriale di Angela, come il Legatus di Geltrude, è un'auto- 
biografia, dove la schiettezza della semi-analfabeta, la mancanza di 
filtri culturali rilevanti (se non quelli di Arnaldo, che tuttavia sono 
evidentemente modesti c in ogni caso sempre travalicati dalla perso- 
nalità di Angela), hanno permesso che si esprimesse un'esperienza 
mistica in termini singolarissimi, quali molto di rado si sono avuti 
nella tradizione cristiana, che fanno di Angela forse la più grande o 
tra le più grandi mistiche non solo italiane. 

Nel Memoriale tutto è narrato come un seguito di farti intimi, di 
esperienze all'interno di Dio: Angela descrive quello che prova, vede 
e vive; non c'è alcun tentativo di teorizzare o di ordinare incellettual- 
mente: tutto è narrazione perché tutto è esperienza. Ma questa espe- 
rienza ha una storia, che si può delineare in tre momenti. In Angela 
l'inizio è nel segno di Francesco. Dio le appare nell'immagine di Ge- 
sù, nell'umanità del Verbo. Gesù chiede e dona amore: Angela lo 
ama appassionatamente; e ben presto egli le appare come Gesù croci- 
fisso, il suo Gesù «passionato», di fronte al quale si offre tutta. 
Quando dopo la morte Cristo è deposto nel sepolcro, ella va a baciar- 
lo e ad abbracciarlo, finché egli rivive per ricambiarle l'abbraccio. 
Come Francesco, Angela ritrova Cristo nel volto degli ammalati che 
visita all'ospedale di Foligno e che lava delle loro lordure, considera- 
te come il sangue eucaristico. Già in questo momento la cristologia 
implicita ma evidentissima di Angela, che è al centro della sua spiri- 
tualità, recupera (più della teologia dei francescani) un elemento ca- 
pitale di Francesco: il volto umano rivela il volto di Dio, e il volto di 
Gesù sulla croce viene amato con tutto l'essere. 

In Angela c'è un'esperienza di Dio più alta e più profonda, come 
ella ripetutamente dichiara, di quella offerta dal Cristo amore-crocifis- 
so. È il Dio della tenebra. In un certo momento della sua storia, ogni 
esaltazione amorosa e ogni inebriante dolcezza vengono completa- 
mente meno: ogni certezza, ogni conforto svaniscono. Angela si sen- 
te come chi è appeso alla forca, per essere impiccato, e non riesce a 
morire: è la disperazione esistenziale, la psicopatia assoluta. Eppure 
in lei si forma la convinzione, poco alla volta, che in questa tenebra 
c'è Dio: se Dio si è incarnato in Gesù, se Dio si è mostrato nell'uo- 
mo, cioè nel non-Dio, la luce è nella tenebra; anzi, che la luce sia 
nella tenebra e nel nulla è la suprema prova dell'amore di Dio. Que- 
sta discesa agli inferi è per Angela la scoperta e l'esperienza di un 
Dio che meno concede al sentimento d'amore c al sentimento di 
com-passione, ma che rivela in profondo la sua natura. Ella si sente 
allora come divisa in due parti contraddittorie: luce e tenebra, amore 
e odio; ma due parti di un tutto. Se prima si sentiva attratta da Dio 
fino ad essere unita a lui per amore, ora si sente ancora maggiormen- 
te Dio: se Dio è tenebra, ella sa di essere tenebra a sua volta. Se pri- 
ma avvertiva sé stessa nelle braccia di Cristo crocifisso, ora questo non 
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le dice più niente, perché si sente giacere in mezzo alla Trinità. La 
sua cristologia diventa la scoperta in sé del nulla = Dio nella sua na- 
tura = Trinità (e Angela da questo punto di vista si sente superiore a 
Francesco). 

Qui s'avvia l'esperienza suprema di Angela: il sentire in sé stessa 
come una «camera», il suo più profondo sé, ormai non più umano 
ma anche divino; la teandria è reale e in lei opera la coscienza di 
questa trasformazione ontologica. Quel Dio, che vedeva lontano e 
aveva imparato ad amare, si è pienamente rivelato nella tenebra 
amorosa e nella tenebra ella si è sentita Dio. Non è più Angela che 
giace nella Trinità, è la Trinità che giace in lei. I ruoli si sono inverti- 
ti. Cristo non è più il salvatore, perché assegna al salvato il suo stesso 
ruolo. La cristologia medievale è così potenzialmente compiuta. 

Abbiamo proposto una scelta di passi del Mezzorzz/e dall'edizio- 
ne recente di L. Thier e A. Calufetti, I Libro della beata Angela da 
Foligno, Grottaferrata 1985. La traduzione italiana riprende, solo per 
i passi che vi sono contenuti (che non coincidono con quelli nostri), 
la traduzione di E. Menestó, in Jerzrze mistiche italiane, a cura di 
G. Pozzi e C. Leonardi, Genova 1988, pp. 140-63. 
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Memoriale 
PROLOGUS 


Vere fidelium experientia probat, perspicit et contrectat de 
Verbo vitae incarnato quemadmodum ipse in evangelio dicit: 
«St quis diligit me, sermonem meum servabit et Pater meus 
diliget eum et ad eum veniemus et mansionem apud eum fa- 
ciemus». Et: «Qui diligit me, manifestabo ei meipsum». 

Quam experientiam et ipsius experientiae doctrinam ipse 
Deus suos fideles facit probare plenissime. |...) 

Qua vero causa et quomodo ego indignus scriptor coactus, 
ut credo, a Deo fuerim ad scribendum et praedicta fidelis 
Christi omnino coacta fuerit ad dicendum, reperietur scrip- 
tum infra, ubi ego incepi noscere vel scribere proprio ipso lo- 
co. [...] 


CAPUT II 


[...] Causa vero vel ratio quare incepi scribere fuit ex parte 
mea ista, videlicet quia praedicta persona fidelis Christi qua- 
dam vice venerat Assisium ad Sanctum Franciscum, ubi ego 
morabar conventualis, et striderat multum sedens in introttu 
ostii ecclesiae. {...] 


Il Memoriale 
PROLOGO 


L'esperienza di chi veramente ha la fede, circa il Verbo di vita 
che si è incarnato, prova, conosce e tocca con mano quanto egli 
stesso afferma nel Vangelo: «Se qualcuno mi ama, conserverà la 
mia parola e il Padre mio lo amerà, e verremo da lui e faremo da 
lui la nostra casa» (Ev. Io. 14, 23). E ancora: «Chi ama me, a lui 
manifesterò me stesso» (Ev. Io. 14, 21-2). 

Ora Dio stesso fa pienissimamente sperimentare ai suoi fedeli 
questa esperienza e la dottrina relativa. |...] 

Per quale motivo e in quale modo io indegno scrittore sia stato 
costretto da Dio, come credo, a scrivere e la fedele di Cristo”, di 
cui abbiamo già parlato, sia stata costretta a dire, si troverà scritto 
qui di seguito, dove cominciai a conoscere e a scrivere nello stesso 
suo luogo. |...] 


CAPITOLO II 


[...] La causa e la ragione per cui cominciai a scrivere fu per 
parte mia questa, che la fedele di Cristo un certo giorno era venu- 
ta ad Assisi, alla chiesa di San Francesco, dove 10 ero allora frate 
conventuale, e mentre stava seduta alla porta della chiesa si era 
messa a gridare fortemente? [...] 
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CAPUT IIl 


[...] Reversus ego frater de Assisio ad terram nostram, de 
qua terra et ipsa fidelis Christi erat, coepi inquirere et cogere il- 
lam omnibus viribus mets et omnibus modis, quibus ipsam 
obligatam mihi esse sciebam, ut diceret mihi omnino rationem 
et causam quare striderat vel vociferata fuerat in Sancto Franci- 
sco. Et illa sic coacta a me, [...] incepit mihi narrare, dicens 
quod quando venit Assisium in illa vice, de qua ego quaere- 
bam, veniebat per viam orandi. Et inter alia rogaverat beatum 
Franciscum quod ipse rogaret Deum pro ea ut ipsa sentiret de 
Christo, et quod gratiam sibi acquireret beatus Franciscus a 
Deo, qua ipsa servaret bene regulam beati Francisci quam novi- 
ter promiserat, et maxime pro boc scilicet quod faceret eam esse 
et finire vere pauperem. [...] Et quando ipsa pervenit intus 
Spellum et viam arctam quae est ultra Spellum et ascendit ad- 
versus Assisium, ibi in trivio, dictum est ei ita: Tu rogasti ser- 
vum meum Franciscum et ego nolui mittere alium nuntium. Et 
ego sum Spiritus sanctus qui veni ad te ut darem tibi consola- 
tionem quam numquam gustasti; ct veniam tecum intus in te 
usque in Sanctum Franciscum et non perpendent aliqui; et vo- 
lo venire loquendo tecum per viam istam et non dabo finem lo- 
cutioni et tu non poteris facere aliud quia ego ligavi te; et non 
discedam a te usquequo secunda vice venies in Sanctum Franci- 
scum, et tunc discedam a te secundum istam consolationem, 
sed a te non discedam de caetero umquam si me diliges. 

Et incepit dicere: Filia mea, dulcis mihi, filia mea, delec- 
tum meum, templum meum, filia, delectum meum, ama 
me, quia tu es multum amata a me, multum plus quam tu 
ames me. Et saepissime dicebat: Filia et sponsa dulcis mihi. Et 
dixit: Ego diligo te plus quam aliquam quae sit in valle Spole- 
tina. Et postquam ego collocavi vel pausavi me in te, modo 
colloca te tu in me vel quiesce tu in me. [...] 

Et, ut daret mihi securitatem de dubio meo, dicebat: Ego 
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CAPITOLO III 


[...] Tornato zo frate da Assisi nella nostra città*, nella quale 
era anche la fedele di Cristo, cominciai a chiederle e a costringerla 
con tutte le mie forze e in tutti i modi che potevo, per i quali sa- 
pevo che mi era obbligata, perché mi dicesse la ragione e la causa 
di quel suo strillare e gridare nella chiesa di San Francesco. Ed el- 
la, costretta da me, [...] incominciò a narrarmi che quando venne 
quella volta ad Assisi, di cui io le chiedevo, stava pregando men- 
tre camminava. E tra l'altro aveva pregato san Francesco? perché 
proprio lui chiedesse a Dio che lei si sentisse di Cristo, e che san 
Francesco le procurasse la grazia di Dio di osservare bene la regolu 
di Francesco che lei aveva promesso nuovamente di osservare, e 
soprattutto che la rendesse e facesse morire veramente povera. 
[...] E quando arrivò tra Spello e la via stretta che dopo Spello sa- 
le verso Assisi, giunta al trivio, le fu detto: 

Tu hai chiesto il mio servo Francesco, ma io non ti ho voluto 
mandare nessun messaggero”. Io sono lo Spirito santo, che viene 
da te per darti una consolazione che non hai sinora mai provato; 
verrò con te dentro di te, fino a San Francesco”, e nessuno se ne 
accorgerà; e voglio venire per questa strada, parlando con te, e 
non smetterò di parlarti, e tu non potrai fare altro, perché io ti 
ho legato; e non me ne andrò finché tu non verrai una seconda 
volta a San Francesco, e allora me ne andrò da te secondo questa 
consolazione, ma del resto non ti lascerò mai finché tu mi 
ametai. 

E cominciò a dire: figlia mia, dolce per me, figlia mia, mio di- 
letto, figlia, mio tempio, diletto mio, amami, perché tu sei da 
me molto amata, molto più di quanto tu mi ami. E diceva più e 
più volte: figlia e dolce mia sposa. E disse ancora: io amo te più 
di qualunque altra che sia nella valle spoletina. E poiché io mi so- 
no posto in te e in te mi sono fermato, ora tu poniti in me e ripo- 
sa in me?. [...] 

E per darmi sicurezza, poiché io continuavo a dubitare, mi di- 
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sum qui fui crucifixus pro te et habui famen et sitim pro te et 
sparsi sanguinem meum pro te, tantum te dilexi. Et dicebat 
totam passionem. [...] 

Et tunc in praedicta secunda vice, statim quando ego genu- 
flexi in introitu ecclesiae et vidi sanctum Franciscum pictum 
in sinu Christi, dixit mihi: Ita te astrictam tenebo et multo 
plus quam possit considerari cum oculis corporis. Et modo est 
hora quod te, filia dulcis, templum meum, delectum meum, 
adimpleo quod dixi tibi quia pro ista consolatione dimitto te, 
sed te non dimittam umquam si me diliges. 

Et tunc quantumcunque esset verbum amarum, tamen 
tunc in ipso verbo tantam dulcedinem sensi quod fuit valde 
dulcissimum. [...] Et multa verba dulcedinis dixit mihi quan- 
do discessit et cum immensa suavitate, ct plane discessit cum 
mora. 

Et tunc post discessum coepi stridere alta voce vel vocifera- 
ri, et sine aliqua verecundia stridebam et clamabam dicendo 
hoc verbum scilicet: Amor non cognitus, et quare scilicet me 
dimittis? Sed non poteram vel non dicebam plus nisi quod 
clamabam sine verecundia praedictum verbum scilicet: Amor 
non cognitus, et quare et quare et quare? Tamen praedictum 
verbum ita intercludebatur a voce quod non intelligebatur 
verbum. Et tunc me reliquit cum certitudine et sine dubio 
quod ipse firmiter fuerat Deus. Et ego clamabam volens mori, 
et dolor magnus erat mihi quia non moriebar et remanebam; 
et tunc omnes compagines meae disiungebantur. [...] 

Et in reditu per viam Sancti Francisci dixit mihi istud ver- 
bum inter alia: Do hoc signum tibi, quod ego sum qui loquor 
et qui locutus sum tibi, do scilicet crucem et amorem Dei in- 
tus in te, et hoc signum erit tecum in aeternum. Et ego statim 
illam crucem et amorem sentiebam intus in anima mea, et re- 
sultabat quod sentiebam illam crucem corporaliter, et sentien- 
do liquefiebat anima mea in amore Dei. [...] 
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ceva: io sono colui che è stato crocefisso per te, e ho provato la fa- 
me e la sete per te, e ho sparso il mio sangue per te, tanto ti ho 
amata. E mi raccontava tutta la passione. [...] 

E allora, quando venni la seconda volta?, appena mi misi in 
ginocchio, nell'ingresso della chiesa, e vidi l'immagine in cui 
Francesco sta tra le braccia di Cristo!9, mi disse: così ti terrò stret- 
ta a me e molto di più di quello che tu possa pensare guardando 
con gli occhi del corpo. E ora è giunto il momento che io compia, 
o dolce figlia, mio tempio, mio diletto, quello che ti ho detto: 
dopo questa consolazione ora ti lascio, ma non ti lascerò finché tu 
mi amerai. 

E allora, benché questa fosse per me una parola amara, tutta- 
via in quel momento, in quella stessa patola, sentii una dolcezza 
così grande che fu per me un'esperienza che più dolce non si può 
dare. [...] E molte altre parole dolci mi disse quando se ne andò, 
e con un'immensa dolcezza, e poi lentamente, senza fretta, si al- 
lontanò. 

E allora, dopo la sua partenza, incominciai a gridare ad alta vo- 
ce, e a strillare, e gridavo e chiamavo senza vergognarmi, dicendo: 
o amore non conosciuto, perché mi abbandoni? Ma non potevo 
dire nient'altro se non gridare senza vergogna questa sola parola: 
o amore non conosciuto, perché e perché e perché? Ma questa pa- 
rola era talmente racchiusa nella voce, che nessuno poteva capirla. 
E allora mi lasciò, ma con la certezza e senza alcun dubbio che egli 
veramente era Dio. Ed io gridavo di voler morire, e il mio dolore 
era grande perché non mi riusciva di morire e continuavo a vivere, 
e allora tutte le mie giunture si disfacevano. [...] 

E tornando per la via di San Francesco, mi disse tra le altre 
queste parole: ti do questo segno, che sono proprio io che ti parlo 
e ti ho parlato, ti do la croce e l'amore di Dio, li colloco dentro di 
te, e questo segno sarà con te in eterno. E subito io sentivo quella 
croce e quell'amore dentro di me, nella mia anima, ma mi era 
anche chiaro che sentivo quella croce nel mio corpo, e sentendolo 
la mia anima si liquefaceva nell'amore di Dio!!. [...] 
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Dixit mibi ipsa: Quadam vice cogitabam de magno dolore 
quem Christus sustinuit in cruce et cogitabam de clavis illis, 
quos ego audiveram dici quod clavi illi de manibus et pedibus 
eius carnem portaverunt intus in ligno. Et desiderabam videre 
vel saltem illud parum de carne Christi quod portaverunt clavi 
in ligno. Et tunc habui tam magnum dolorem de illa poena 
Christi, quod non potui stare in pedibus, sed inclinavi me et 
sedi et inclinavi caput super brachia mea quae proieceram in 
terra, et tunc ostendit mihi Christus gulam et brachia. 

Et tunc prior tristitia conversa est in tantam laetitiam quod 
de ea non possum rnanifestare aliquid, et fuit nova laetitia ab 
aliis laetitiis, et non videbam nec audiebam nec sentiebam ni- 
si illud. Et fuit tantum clarum intus in anima mea, quod de 
isto non dubito nec de isto quaererem de caetero; et reliquit 
ita certum illud signum laetitiae in anima mca, quod de cae- 
tero non credo illud perdete. Et erat tanta pulchritudo illius 
gulae vel gutturis, et quod intelligebam illam pulchritudinem 
resultare ex deitate; unde et per illam pulchritudinem videba- 
tur mihi quod ego videbam deitatem cius et videbatur mihi 
stare ante Deum, sed non ostendebatur mihi plus nisi illud. 
Et illam claritatem nescio similare alicui rei vel colori de mun- 
do, nisi tantummodo claritati corporis Christi quam aliquan- 
do video quando elevatur. [...] Item dixit quod aliquando vi- 
det hostiam alio modo, scilicet videt in bostia duos oculos 
splendidissimos ita grossos, quod de hostia videntur remanere 
tantummodo ora. Sed quadam vice non in hostia, sed in cella 
ostensi fuerunt mihi oculi cum maiori pulchritudine et tan- 
tum delectabili, quod non credo inde perdere laetitiam de 
caetero, sicut de gula. [...] 

Alia vice dixit quod vidit in hostia sicut puerum Christum, 
sed videbatur esse magnus et multum dominans sicut qui te- 
neret dominationem. [...] Et erat tantae pulchritudinis et tan- 
ti ornatus, et videbatur puer duodecim annorum; et fuit tan- 
tae laetitiae, quod non credo eam perdere in aeternum. Et 
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Ella mi disse: un giorno meditavo sul grande dolore che Cristo 
patì sulla croce; e pensavo a quei chiodi, perché avevo sentito che 
quei chiodi avevano conficcato dentro il legno frammenti di car- 
ne delle sue mani e dei suoi piedi. E desideravo vedere almeno 
quel poco di carne di Cristo che i chiodi avevano conficcato nel 
legno. In quel momento ebbi così gran dolore per quella soffe- 
renza di Cristo che non riuscii a tenermi in piedi, ma mi piegai e 
mi misi a sedere, e reclinai il capo sulle braccia che avevo proteso 
verso terra. Il Cristo mi mostrò allora la gola e le braccia. 

In quel momento la precedente tristezza si mutò in una gioia 
così grande che di essa non mi è possibile dire cosa alcuna. Fu 
una letizia diversa da tutte le altre; e non vedevo, né udivo, né 
sentivo altro. E si illuminò talmente il fondo della mia anima, 
che su questo non ho dubbi, né li avrò mai più. Lasciò nella mia 
anima un'impressione di gioia cosi precisa che credo non la per- 
derò mai. Era tanta bellezza in quella gola!?, in quel collo, che 
capii come quella bellezza provenisse dalla divinità; pet cui, at- 
traverso quella bellezza, mi sembrava di vedere la sua divinità e 
di stare davanti a Dio, ma non mi veniva mostrato altro che que- 
sto. Quello splendore non saprei paragonare ad alcuna cosa o co- 
lore del mondo, se non solo alla luminosità del corpo di Cristo 
che talvolta vedo durante l'elevazione. [...] 

Inoltre mi disse che talvolta vede l'ostia in modo diverso: scor- 
ge cioè in essa due occhi molto splendenti e così grandi che del- 
l'ostia sembra restino solo i bordi. Ma una volta quegli occhi mi 
furono mostrati non nell'ostia, ma nella stanzetta dove abitavo 
ed erano ancor più belli e così piacevoli che non credo potrò per- 
derne mai la gioia, come già mi accadde per la gola di Cristo. 
[...] 

Un'altra volta disse che nell'ostia vide Cristo come un fanciul- 
lo, ma appariva grande e molto regale, come chi ha in sé il potere 
assoluto. [...] Era così bello e così adorno, sembrava un fanciullo 
di dodici anni. Mi procurò una tale felicità che, per tutta l’eterni- 
ta, non credo riuscirò a perderla. Mi comunicò una tale certezza, 
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fuit tantae certitudinis, quod non dubito aliquo modo nec 
aliqua re; unde non oportet quod tu scribas istud. Et tanta 
fuit delectatio quod non dixi ut adiuvaret me et non dixi ali- 
quid nec bonum nec malum, sed tantummodo delectata fui 
ad videndum illam pulchritudinem inaestimabilem. 


CAPUTIV 


[...] In istis autem diebus, secundae vicis in alio anno, ite- 
rum dum eram in oratione, subito dicta sunt mihi verba valde 
placibilia, et dixit ita: Filia mea, dulcis mihi multo plus quam 
ego sum tibi, templum meum, dilectum meum, cor Dei om- 
nipotentis stat modo super cor tuum. Et simul cum istis verbis 
venit tancum sentimentum Dei, plus quam umquam fuerim 
experta, multo plus. Et etiam omnia membra corporis sentie- 
bant istud delectamentum, et iacui in istis. (...] 

Et responderat mihi: Verum est quod totus mundus est 
plenus de me. Et tunc videbam quod omnis creatura erat ple- 
na ipso. [...] 


CAPUT V 


[...] In die Iovis sancti ego dixi sociae meae quod inquire- 
remus invenire Christum. Et dixi: Eamus ad hospitale et for- 
san ibi inveniemus Christum inter illos pauperes et poenatos 
et afflictos. Et tulimus omnes pannos capitis nostri quos po- 
tuimus tollere, aliud enim non habebamus aliquid. Et dixi- 
mus Giliolae famulae hospitalis quod venderet eos et emeret 
inde aliquid, quod comederent illi de hospitali. Er illa, 
quamvis multum renueret facere et diceret quod nos vitupera- 
bamus eam, tamen propter multam instantiam nostram fecit 
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che non potrò più dubitare in alcun modo, né di alcuna cosa - 
ma non occorre che tu scriva questo. Tanto grande fu la gioia che 
non gli chiesi di proteggermi, e non gli dissi nulla né di buono, 
né di cattivo; ma rimasi solo immersa nell’incanto di quella ine- 
stimabile bellezza!?. 


CAPITOLO IV 


[...] In quei giorni, quando l'anno scorso una seconda volta 
mi aveva parlato, mentre stavo pregando, improvvisamente mi 
furono dette parole molto piacevoli; mi disse infatti: figlia mia, 
molto più dolce a me di quanto io lo sia per te, mio tempio, mio 
diletto, il cuore di Dio onnipotente ora sta sul tuo cuore!^. E con- 
temporaneamente a queste parole venne in me un sentimento di 
Dio così grande che mai prima avevo sperimentato, molto più 
grande. E anche tutto il mio corpo provava questo piacere, e in 
queste sensazioni mi posai. [...] 

E mi rispondeva anche dicendo: è vero che tutto il mondo è 
pieno di me. E allora vedevo che ogni creatura è piena di lui!5, 


[...] 


CAPITOLO V 


[...] Nel giorno di giovedì santo dissi alla mia compagna che 
dovevamo tentare di trovare Cristo. E dissi: andiamo all'ospedale 
e forse vi troveremo Cristo, tra quei poveri, pieni di pene e dolo- 
ri!6. E prendemmo tutti gli scialli che avevamo in testa, e che po- 
temmo togliere, perché non avevamo niente altro. E dicemmo a 
Gigliola, che era la domestica dell'ospedale, che li vendesse e con 
il ricavato comperasse da mangiare per quelli che stavano nell’o- 
spedale. E lei lo fece per la nostra molta insistenza, benché all'i- 
nizio non volesse assolutamente farlo e dicesse che volevamo così 
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et vendidit illos panniculos capitis nostri et emit inde pisces, 
et nos apportavimus omnes illos panes qui dati erant nobis 
pro victu nostro. 

Et postquam ista obtulimus cis, lavimus pedes feminarum 
et lavimus manus hominum, maxime cuiusdam leprosi qui 
habcbat manus valde fracidas vel marcidas et perditas, et bibi- 
mus de illa lotura. Et tantam dulcedinem sensimus, quod per 
totam viam venimus in magna suavitate ac si communicavisse- 
mus. Et videbatur mihi recte quod ego communicassem, quia 
suavitatem maximam sentiebam sicut si communicassem. Et 
quia quaedam scarpula illarum plagarum erat interposita in 
gutture, ego conabar ad glutiendum eam. [...] 


CAPUT VI 


Et postea dixit: Ego volo tibi ostendere de potentia mea. Et 
statim fuerunt aperti oculi animae, et videbam unam plenitu- 
dinem Dei, in qua comprehendebam totum mundum, scilicet 
ultra mare et citra mare et abyssum et mare et omnia. Et in 
omnibus praedictis non discernebam nisi tantum potentiam 
divinam, modo omnino inenarrabili. Et anima tunc admiran- 
do nimis, clamavit dicens: Est iste mundus praegnans de Deo! 
Et comprehendebam totum mundum quasi quid parum. [...] 

Et post istud fuit mihi facta mirabilis dispositio, qua me 
poteram totam mittere intus in Christum. Et tunc mittebam 
me intus in eum cum tanta fiducia et certitudine, plus quam 
umquam fuerim consucta vel experta, quod recorder. Et mit- 
tebam me sicut mortuam, cum mirabili certitudine quod fa- 
ciebat me vivam. Et quando communicavi, habui inenarrabile 
sentimentum Dei. [...] Et istud communicare fecit animam 
venire ad istud videre et desiderare, scilicet dare se totam 
Christo totaliter, eo quod videt Christum totum se datum no- 


bis. [...] 
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rimprovetarla; e vendette dunque gli scialli che ci eravamo tolti 
dal capo e comperó dei pesci; e da parte nostra portammo tutti i 
pani che ci erano stati dati per il nostro sostentamento. 

E dopo che portammo loro da mangiare, lavammo i piedi alle 
donne e lavammo le mani agli uomini, in particolare di un leb- 
broso che aveva le mani già molto disfatte, e come marce e impu- 
tridite, e noi bevemmo di quella lavatura. E sentimmo una dol- 
cezza tanto grande, che tornando, per tutta la strada fummo in 
grande dolcezza, come se avessimo preso la comunione. E mi 
sembrava veramente di essermi comunicata, perché provavo la 
più grande dolcezza, come appunto se mi fossi comunicata!?. 


[...] 


CAPITOLO VI 


E poi disse: voglio mostrarti la mia potenza. E improvvisa- 
mente furono aperti gli occhi della mia anima e vedevo una pie- 
nezza divina in cui comprendevo essere tutto il mondo, di là e di 
qua del mare, l'abisso, il mare, tutto. E in tutte queste cose non 
vedevo che la potenza divina, del tutto indescrivibile. E l’anima 
allora, molto ammirata, disse: veramente il mondo è gravido di 
Dio! E capivo che tutto il mondo è quasi una piccola cosa!*. [...] 

E dopo questo mi fu data una straordinaria possibilità, per la 
quale potevo collocarmi totalmente dentro Cristo. E allora mi 
mettevo in lui con una fiducia e una certezza così grandi che non 
ricordo di averla mai sperimentata prima. E mi mettevo in lui co- 
me fossi morta, ma con la certezza mirabile che egli mi rendeva 
viva. E quando presi la comunione, ebbi una sensazione di Dio 
che non posso esprimere. [...] E la comunione portò l'anima a ve- 
dere e desiderare di darsi tutta a Dio, proprio totalmente, così co- 
me vede che Cristo si è dato tutto a noi. [...] 
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Et post praedicta, parum postquam scripseram superiora, 
scilicet parvo tempore post, et ipsa fidelis Christi retulit mibi 
fratri inquirenti sollicite, ita dicens: Quadam vice ego eram in 
Vesperis et respiciebam in crucem. Ft respiciendo crucifixum 
oculis corporis, statim subito accensa fuit anima uno amore, 
et omnia membra corporis sentiebant cum maxima laetitia. Et 
videbam ct sentiebam quod Christus intus in me amplexaba- 
tur animam cum illo brachio cum quo fuit crucifixus. [...] Et 
tota laetitia est modo in isto Déo homine passionato. [...] 


CAPUT VII 


[...] Retu/z dla fidelis Christi ita dicens: Quadam vice ego 
eram in meditando de paupertate Filii Dei incarnati. Et ego 
videbam paupertatem eius - tam magnam quantum ipse de- 
monstrabat in corde meo et volebat quod ego viderem. [...] 

Item adhuc ego stabam et eram in meditando de passione 
istius Filii Dei incarnati, et meditabar cum dolore. Et tunc 
fuit voluntas Dei, quod fuit mihi demonstratum et quod ipse 
faciebat me videre plus de passione sua quam sint illa quae 
adhuc audiveram referri, et quod ipse videbat quomodo ego 
videbam plus de passione sua quam audiverim dici. [...] 

Et tunc clamore clamabat anima dicens: O sancta Maria, 
mater afflicti, dic mihi aliquid de illa poena istius tui Filii de 
qua non audio memoriam, quia tu vidisti de ipsa passione 
plus quam aliquis sanctus; quia ego video quod tu vidisti eam 
cum oculis capitis et cum imaginatione et pro zelo quem ha- 
buisti continue de isto tuo amore! Et tunc clamabat anima 
cum maximo dolore dicens: Est aliquis sanctus qui mihi sciat 
dicere, aliquid de ista passione de qua non audio loqui vel re- 
ferri verbum, quam anima mea videt, quae tanta est quod 
eam dicere non possum? tantam passionem vidit anima mea. 


[...] 
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E dopo le cose che ho ora scritto, poco dopo, la fedele di Cri- 
sto mi riferì, a me che lo chiedevo con insistenza, questo: un 
giorno ero ai vespri e guardavo la croce. E guardando il crocifisso 
con gli occhi del corpo, subito, improvvisamente, la mia anima 
fu incendiata dal solo suo amore, e tutte le membra del corpo lo 
avvertivano con la più grande gioia. Ed avvertivo ed ero consape- 
vole che Cristo, dentro me stessa, abbracciava la mia anima con 
quelle stesse braccia sulle quali fu crocifisso. [...] E tutta la gioia 
sta in questo Dio-uomo dolorante!?. [...] 


CAPITOLO VII 


{...) La fedele di Cristo così narrò: un giorno meditavo sulla 
povertà del Figlio di Dio che si è fatto uomo. Vedevo che la sua 
povertà era tanto grande come egli stesso me la rivelava nel cuore. 
[...] 

Ero dunque ancora intenta a meditare sulla passione del Figlio 
di Dio che si è fatto uomo, e meditavo con dolore, quando, per 
volontà di Dio, mi fu mostrato che egli mi svelava della passione 
più di quanto non dicano le narrazioni che finora ho ascoltato, e 
che egli stesso vedeva come io riuscivo a vedere della passione più 
di quanto non avessi udito finora. [...] 

Allora l’anima, con tutta la sua forza, gridò: Maria, santa, 
madre dell’afflitto, dammi qualcosa della pena di questo tuo Fi- 
glio che mi sia sconosciuta, poiché, della passione di lui, tu hai 
visto più di qualunque altro santo. Vedo, infatti, che tu hai visto 
la sua passione con gli occhi del corpo e dell'anima, per la solleci- 
tudine che sempre avesti di questo tuo amore. E l’anima, con 
grandissimo dolore, gridò ancora: c'è qualche santo che sappia 
dirmi qualcosa su questa passione della quale non odo parlare e 
riferire parola e che l'anima mia vede cosi grande che non posso 
parlarne? Così grande è la passione che ha visto l'anima mia?9, 


eal 
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Et dixit ipsa fidelis Christi ita: Tunc fui in tanto dolore 
maiori quam umquam fuerim experta vel habuerim; quod si 
corpus meum hic deficit non est admirandum, adhuc enim 
non possum habere laetitiam. Et tunc ego perdidi vigorem 
quo consuevi esse laeta, et non potui postea esse in illo tem- 
pore. [...] 

In die Sabbati sancti post supradicta, illa fidelis Christi re- 
tulit mihi admirabiles laetitias quas babuerat de Deo. Et inter 
alia retulit mihi fratri scriptori quod ipso die ipsa Christi fide- 
lis, facta in excessu mentis, stetit in sepulcro simul cum Chri- 
sto. Et dixit quod osculata fuit primo pectus Christi - et vide- 
bat eum iacentem oculis clausis sicut iacuit mortuus - et po- 
stea osculata est os eius; ex quo ore dicebat quod admirabilem 
et inenarrabiliter delectabilem odorem acceperat, qui resptra- 
bat ex ore eius; sed hic dixit quod fuit parva mora. Et postea 
posutt maxillam suam super maxillam Christi, et Christus po- 
suit manum suam super aliam maxillam et strinxit eam ad se, 
et ista fidelis Christi audivit sibi dici ista verba: Antequam ia- 
cerem in sepulcro tenui te ita astrictam. Et quamuis ipsa intel- 
ligeret quod Christus diceret praedicta verba, tamen videbat 
Christum iacentem cum oculis clausis et non moventem labia, 
sicut quando iacuit mortuus in sepulcro. Et ipsa erat in laetitia 
maxima inenarrabiliter. 

Quadam vice in Quadragesima, sicut fidelis Christi dice- 
bat, videbatur ei quod esset multum sicca, et rogabat Deum 
quod ipse daret sibi de se, pro eo quod erat ita sicca de omni 
bono. Et tunc aperti fuerunt oculi animae et videbat amorem 
qui veniebat plane versus se |...] Et tunc post haec statim re- 
pleta futt amore et satietate inaestimabili, quae, quamvis sa- 
Hel, generat tamen maximam famem tantum inaestimabt- 
lem, quod omnia membra tunc distungebantur. 

Et anima languebat et desiderabat pervenire, et volebat 
nec sentire nec videre aliquam creaturam. Et ipsa non loque- 
batur et nescit quod potuerit loqui extra; sed anima logueba- 
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E la fedele di Cristo mi disse ancora: allora caddi in un dolore 
così profondo, più di qualunque altro mai sperimentato o prova- 
to, tanto che, se anche fossi morta, non ci sarebbe stato da stupir- 
si; ancora, infatti, non sono in grado di provare gioia: persi in 
quel momento il vigore con il quale ero solità esser lieta e da allo- 
ra non sono più riuscita ad essere felice. [...] 

I] sabato santo che segui gli avvenimenti narrati, la fedele di 
Cristo mi raccontò alcune meravigliose gioie che aveva avuto da 
Dio. Tra l'altro disse a me frate scrittore che in quel giorno, in un 
rapimento mistico, stette nel sepolcro insieme con Cristo: dappri- 
ma baciò il petto di Cristo - e lo vide giacere con gli occhi chiusi 
come restò dopo la morte -, poi baciò la sua bocca dalla quale ri- 
cevette un mirabile e indicibilmente dolce profumo che da essa 
emanava. Poco dopo accostò la sua guancia a quella di Cristo, e 
Cristo poggiò la sua mano sull'altra guancia di lei stringendola a 
sé. In quel momento ella ud? queste parole: prima che giacessi 
nel sepolcro, ti tenni così stretta a me. E benché ella avesse l'esat- 
ta sensazione che era il Cristo a dirle quelle parole, tuttavia lo ve- 
deva davanti ai suoi occhi, immobile, con gli occhi chiusi, con le 
labbra serrate, come quando giacque morto nel sepolcro. La sua 
gioia era suprema, indicibile?! 

Una volta, in Quaresima, come diceva quella fedele di Cristo, 
le sembrava di attraversare un periodo di grande aridità spiritua- 
le; e pregava Dio che volesse darle qualcosa di sé, perché si senti- 
va priva di ogni bene. Allora le furono aperti gli occhi dell'anima 
e vide l'amore che veniva dolcemente verso di lei. [...] 

Dopo fu subito colma d'amore e d'inestimabile sazietà la qua- 
le, pur saziando, genera grandissima fame; una fame così sconfi- 
nata che tutte le membra di lei in quel momento si disgiunge- 
vano. 

L'anima languiva e desiderava trapassare. Non voleva vedere 
né sentire alcuna creatura. Non parlava, e non sa neppure se 
avrebbe potuto parlare a qualcuno; nell'intimo l'anima parlava 
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tur intus, clamans quod non faceret eam tanta morte langue- 
re, quia vitam aestimabat mortem. |...] 

Et videbam in me tunc duas partes, sicut si facta fuisset in 
me una strata. Et ex una parte totum amorem et omne bo- 
num videbam quod erat a Deo et non a me; et in alia parte 
videbam me siccam et quod a me non erat aliquod bonum. Et 
per hoc videbam quod non eram ego quae amabam, quan- 
tumcumque essem tota in amore, sed illud erat solummodo a 
Deo. Et post istud se readunavit et tantum amorem contulit 
maiorem et magis ardentem - multo magis quam prius - et 
erat desiderium eundi ad istum amorem. 

Et inter praedictum amorem - qui est ita magnus quod vix 
possum scire tunc quod maior amor possit esse, nisi tunc quan- 
do supervenit ille alius mortalis amor — unde inter istum pri- 
mum amorem et alium mortalem et maximum ardorem, est 
quoddam medium de quo nihil possum narrare, quia est tantae 
profunditatis, tantae laetitiae, tanti gaudii, quod narrari non 
posset. Et tunc nollem audire omnino aliquid de passione; et 
tunc nollem quod nominaretur mihi Deus, quia tunc eum sen- 
tio cum tanta delectatione quod omne aliud esset impedimen- 
tum, quia esset minus illo; et nihil videtur mihi quod dicatur 
de evangelio nec de aliqua locutione; et adhuc maiora video. 

Et postquam remaneo ab illo amore remaneo tantum con- 
tenta, tantum angelica, quod diligo bottas vel bufones et ser- 
pentes et etiam daemones; et quidquid viderem fieri, etiam 
peccatum mortale, non displiceret, id est non haberem inde 
displicentiam, credens quod iuste Deus permitteret; et si tunc 
comederet me canis non curarem, et etiam non videtur mihi 
quod tunc dolorem vel quod paterer inde dolorem. Et iste 
dictus gradus est maior quam stare ad pedem crucis, sicut ste- 
tit beatus Franciscus - quamvis anima frequentet unum et 
alium gradum, et videt et desiderat illam carnem pro nobis 
mortuam videre et ad eam pervenire — et est tunc cum laetitia 
amoris maxima, sine dolore passionis. [...] 
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gridando a Dio che non la facesse di tal morte languire, poiché 
per lei la vita era una morte. [...] 

Vedevo allora in me due parti, come se fosse stato tracciato un 
solco, e da una parte vedevo tutto l’amore e ogni bene che deri- 
vava da Dio e non da me; e dall’altra vedevo me stessa arida, in- 
capace di alcun bene. In tal modo riuscivo a vedere che non ero 
io ad amare quantunque fossi tutta nell'amore, ma che questo 
proveniva solo da Dio. E dopo ciò le due parti si unirono; ne de- 
rivó tanto amore, molto più grande e molto più ardente di pri- 
ma, e il mio desiderio era di correre verso questo amore. 

Tra questo amore, che è così grande che invano potrei imma- 
ginarne uno più grande - salvo quando interviene l'altro amore 
mortale -, e l'amore mortale, di massimo ardore, ve n'& uno in- 
termedio di cui nulla posso narrare, ed è amore così profondo e 
gioioso, così pieno di gaudio che non è possibile esprimere a pa- 
role; e quando è in me, non vorrei ascoltare alcun ricordo della 
passione, né vorrei che mi si nominasse Dio, poiché in quel mo- 
mento lo sento con tanto diletto, che ogni altra cosa mi sarebbe 
di impedimento, essendo inferiore a lui; mi sembra che nulla mi 
sia detto del Vangelo o di altra parola divina; e vedo cose ancora 
più grandi. 

E dopo avere sperimentato questo amore, resto così felice, così 
angelica, che amo rettili, rospi e serpenti e anche i demoni, e 
qualunque azione vedessi compiere, fosse anche un peccato mor- 
tale, non ne proverei dispiacere perché sento che è Dio che lo 
permette per un atto di giustizia. E se allora un cane mi divoras- 
se, non mi preoccuperei e penso che non ne soffrirei né proverei 
dolore??. Questo grado è più grande dello stare ai piedi della cro- 
ce come vi stette san Francesco, sebbene l’anima passi facilmente 
dall’uno all’altro stato; e vede e desidera vedere quel corpo che è 
morto per noi e vuol giungere fino ad esso; sente allora altissima 
letizia d'amore, senza provare più dolore per la passione. [...] 
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Quadam vice, dixit illa fidelis Christi, fuit elevata anima - 
et non eram tunc in oratione, sed posueram me ad pausandum 
quia erat post comestionem, unde et non cogitabam de hoc - 
et subito elevata fuit anima, et videbam beatam Virginem in 
gloria. Et intelligens unam mulierem positam in tanta nobili- 
tate et gloria et dignitate, sicut stabat et quomodo stabat beata 
Virgo rogans pro humano genere, valde delectabar. Et vide- 
bam cam cum tanta aptitudine humanitatis et virtutis valde 
inenarrabiliter, unde et ego inenarrabiliter delectabar. Et dum 
ego ita respicerem ad praedicta, subito apparuit ibi Christus 
sedens iuxta eam in humanitate glorificata, et ego intellige- 
bam carnem illam quomodo fuerat crucifixa, poenata et op- 
probriata; et intelligens omnes poenas et iniurias et despectio- 
nes, quas mirabiliter intelligebam, tunc nullo modo dolebam 
de eis, immo erat mihi tanta delectatio quod narrari non pote- 
st. Et ego perdidi loquelam et reputabar mori, et mihi poena 
supermaxima erat quod non moriebar et quod non pervenie- 
bam statim ad illud omnino inenarrabile bonum quod vide- 
bam; et duravit istud videre continue sine intermissione per 
tres dies. Et non impediebar a comestione nec ab aliqua re, 
quamvis ego valde parum comederem et iacerem continue; et 
iacebam et non loquebar, et quando nominabatur mihi Deus 
non poteram sustinere pro immensa delectatione eius. [...] 

Et ego quando aliquando propter ardens desiderium salutis 
proximi aliquid dixi, fui reprehensa et dictum est mihi: Soror, 
redi ad Scripturam divinam, quia hoc non dicit nobis Scriptu- 
ra et non te intelligimus. Unde quadam vice iacebam lan- 
guens pro isto excessivo amore, et coepi interrogare te si ani- 
ma potest securari de Deo in ista vita et loquebar tibi de illis 
quae sentiebam, et tu coepisti reprehendere me et assignare 
Scripturam. 

Iterum in isto sentimento, quo anima certificatur quod 
Deus est in ea, datur animae ita perfecte velle Deum, quod 
concordat in hoc tota anima [...], sed tunc concordant cum 
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Una volta, zz: disse quella fedele di Cristo, la mia anima fu ra- 
pita in estasi — ma non stavo in preghiera in quel momento: mi 
ero messa a riposare subito dopo aver mangiato, per cui ero ben 
lontana dal pensare a ciò che mi accadde -, la mia anima fu rapi- 
ta in estasi, all'improvviso, e vedevo la beata Vergine nella sua 
gloria. Pensando che una sola donna era posta in tanta nobiltà, 
gloria e dignità, come era posta e come stava la Vergine intenta a 
pregare per il genere umano, provavo sommo diletto. La vedevo 
nel suo aspetto di umanità e di virtù impossibile a narrarsi, e ne 
provavo un'indicibile gioia. E mentre la guardavo, improvvisa- 
mente apparve Cristo, e sedette accanto a lei nella sua umanità 
glorificata. E comprendevo come quel corpo fosse stato crocifisso, 
torturato e coperto di infamia; capivo tutte le sue pene, le ingiu- 
rie patite, le umiliazioni - le capivo in modo misterioso -, ma in 
quel momento non soffrivo affatto per queste cose, anzi mi pro- 
curavano un piacere così grande che non so dire. E persi la parola, 
e mi pareva di morire; ma la sofferenza più grande era che non 
morivo e non riuscivo a giungere subito a quel bene del tutto in- 
dicibile che contemplavo. Questa visione durò senza interruzione 
tre giorni, e non mi impedì di prender cibo né di fare altra cosa, 
sebbene mangiassi molto poco e stessi sempre distesa sul letto; 
giacevo e non parlavo, e quando mi si nominava Dio, quasi soc- 
combevo per l'immensa gioia che sentivo di lui. [...] 

Quando, talvolta, per un ardente desiderio di salvezza del 
prossimo ho rivelato qualcosa, sono stata ripresa con queste paro- 
le: sorella, torna alla sacra Scrittura, perché quello che dici non si 
trova nella Scrittura e non ti comprendiamo. Una volta mentre 
giacevo, languendo per questo eccessivo amore, presi a rivolgerti 
delle domande per sapere da te se l'anima possa essere certa di 
Dio in quesca vita, e ti narravo quello che sentivo, ma tu mi ri- 
prendesti e mi rimandasti alla Scrittura? 

In questo sentimento, in cui l'anima è fatta certa che Dio è in 
lei, è concesso all'anima di volere cosi perfettamente Dio, che in 
questa volontà l'anima concorda con tutto il suo essere [...]; e in 
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anima omnia membra corpotis, et anima ita fit unum cum 
corde et corpore toto, quod anima unum est cum eis et unum 
respondet pro omnibus. Et tunc ipsa anima habet velle, quod 
velle datur ei per gratiam. 

Unde tunc dicitur animae: Quid vis? Et respondet anima: 
Volo Deum. Et tunc dicit ei Deus: Ego adimpleo tibi istud 
velle. [...] 

Item datur ei tunc similiter videre Deum, quia dicitur ci a 
Deo: Respice in me. Et tunc anima videt eum informatum in 
se, ét videt eum clarius quam homo possit videre alium homi- 
nem, quia oculi animae vident unam plenitudinem de qua 
non possum loqui — quia vident unam plenitudinem spiritua- 
lem, non corporalem, de qua non possum loqui - et in illo vi- 
dere delectatur anima, et est signum certum et manifestum 
quod Deus est in ea. [...] 

Et cum ego frater resisterem ei hic de credulitate, ipsa fide- 
lis Christi respondit. Posset forsitan credere aliquid, sed non 
illo modo. 

Et amplexatio Dei apportat secum unum ignem quo tota 
ardet in Christo; et apportat secum unum lumen tam ma- 
gnum, quo intelligit tantam plenitudinem bonitatis Dei 
quam ptobat in se — et multo plus quam expetiatur in se — et 
tunc securatur et certificatur quod Christus est intus in se. Et 
nihil dicimus de omnibus istis in comparatione quod sunt. 


Gal 


CAPUT VIII 


[...] De tormentis vero animae, quae a daemonibus susti- 
nebat, nullam sciebat assignare similitudinem aliam nisi de 
bomine suspenso ber gulam, qui, ligatis manibus post tergum 
et velatis oculis, susbensus per funem remansisset im furcis et 
viveret, cui nullum auxilium, nullum omnino sustentamen- 
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quel momento con l'anima concordano tutte le membra del cor- 
po, l’anima si congiunge talmente con il suo amore e con tutto il 
suo corpo, che diviene una sola cosa con essi e risponde per tutti. 
Allora in essa c'è un solo volere, datole per grazia. 

Dopo di che vien chiesto all'anima: che vuoi?, e l'anima ri- 
sponde: voglio Dio, e Dio allora le dice: io soddisferó questo tuo 
volere. [...] 

Ugualmente le viene concesso in quel momento di vedere 
Dio, perché Dio le dice: guardami. E l’anima si accorge che è pe- 
netrato in lei e lo vede in modo più chiaro di quanto un uomo 
non riesca a vedere un altro uomo, poiché gli occhi dell'anima 
vedono una pienezza spirituale che io non riesco a descrivere - 
una pienezza spirituale, non corporea, di cui è impossibile dire 
qualcosa —; e in questo vedere l'anima è felice, ed è segno sicuro 
e manifesto che Dio è in lei. [...] 

E potché io frate mi opponevo a questa sua affermazione, du- 
bitando che fosse credibile, la fedele di Cristo così mi rispose: 
qualcuno potrebbe forse crederlo, ma non a quel modo. 

L'abbraccio di Dio porta con sé un fuoco che incendia total- 
mente l’anima in Cristo; porta con sé una luce tanto grande, gra- 
zie alla quale l'anima comprende l'immensa estensione della 
bontà di Dio, quella che lei prova in sé, ed anche molto di più. 
L’anima è allora certa e sicura che Cristo è in lei. Di queste cose, 
però, nulla riusciamo a dire rispetto a quello che sono. [...] 


CAPITOLO VIII 


[--.] Circa i tormenti dell'anima causati in lei dai demoni non 
sapeva trovare altra immagine se non quella di un impiccato che, 
con le mani legate dietro la schiena, gli occhi bendati, appeso a 
una corda, pur pendendo dalla forca continui a vivere: un impic- 
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tum vel remedium remansisset. Et addebat quod adbuc magis 
desperatius et crudelius ipsa a daemonibus torquebatur. |...] 
Et verba quae ego frater scriptor festinanter et breviter pingere 
potui erant ista. 

Dicebat praedicta fidelis Christi ita: Video quod daemones 
animam meam ita suspendunt quod, sicut suspensus non habet 
aliquid sustentamenti, ita animae nullum videtur sustenta- 
mentum remanere, et omnes virtutes animae subvertuntur vi- 
dente et sciente et aspiciente anima. Et tunc quando anima vi- 
det subverti omnes virtutes et discedere, et quod non potest se 
ibi opponere, est tantus dolor et fit tantus dolor animae despe- 
ratus et ira, quod vix aliquando possum plorare propter despe- 
ratum dolorem et iram. Aliquando ploro irremediabiliter; ali- 
quando tanta ira postea supervenit quod vix possum tenere me 
quod non me totam dilanio; aliquando non possum tenere me 
quod non horribiliter percutiam me, et tumefeci mihi aliquan- 
do caput et alia membra. Et quando anima videre incipit cadere 
et discedere omnes virtutes, tunc fit timor et planctus; et vocife- 
ror ore dicens Deo et clamans Deo multotiens, quasi sine inter- 
missione dicens ei: Fili mi, fili mi, non me dimittas, fili mi! 

Et dixit praedicta fidelis Christi quod in corpore suo non 
remanet aliquod membrum, quod non sit percussum et poe- 
natum a daemonibus, unde dixit quod non credebat quod 
possent solummodo infirmitates corporis scribi, nom tantum 
animae. Et dixit quod omnia vitia revixerunt, non quod sint 
in vita durabili, sed praebent et afferunt magnam poenalita- 
tem; et etiam illa vitia quae numquam fuerunt, venerunt in 
corpore et praebent magnam poenalitatem, sed non habent 
vitam continuam. Et quando remoriuntur dant mihi hic con- 
solationem, quia video quod daemonibus multis tradita sum 
qui revivificant et revivere faciunt vitia quae fuerunt mortua, 
et addunt illa quae numquam fuerunt. Et ego tunc recordans 
quod Deus hic fuit afflictus et despectus et pauper, vellem 
quod omnia mala mea et afflictiones duplicarentur. 
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cato cui non è concesso alcun aiuto, alcun appoggio o rimedio. E 
aggiungeva che i demoni la tormentavano in un modo ancor più 
disperato e crudele. [...] E le parole che zo frate scrittore ho potu- 
to annotare, un po' in fretta e brevemente, sono queste*, 

La fedele di Cristo disse infatti così: vedo che i demoni impic- 
cano l'anima mia in modo che, come all'impiccato non rimane 
alcun sostegno, nessun appoggio sembra restare ad essa; e tutte le 
virtù dell'anima vengono sovvertite, mentre la stessa anima vede, 
constata e riflette. E in quel momento, quando l’anima mia vede 
che tutte le sue virtù sono annullate e svaniscono, e che lei non 
può resistere, è tanto il dolore, e così disperata la sua pena e l'ira, 
che a stento posso talvolta piangere, per l'afflizione smisurata c 
per la collera. Talvolta piango senza rimedio; talvolta sopraggiun- 
ge poi tanta ira che a stento riesco a trattenermi dallo straziarmi 
tutta; a volte non posso fare a meno di colpirmi spietatamente, e 
il capo ed altre parti del mio corpo restano tutte tumefatte. 
Quando l’anima vede che le sue virtù crollano e restano come an- 
nientate, allora scoppia la paura e il pianto, e mi metto a gridare 
ripetendo più volte a Dio, senza smettere un attimo: figlio mio, 
figlio mio, non mi abbandonare, figlio mio!?5. 

La fedele di Cristo mi disse che nel suo corpo non rimane par- 
te alcuna che non sia percossa e tormentata dai demoni; per que- 
sto disse di non credere che si possano descrivere le sofferenze del 
corpo e tanto meno quelle dell'anima. Affermò che tutti i vizi ri- 
nascono: non che abbiano vita lunga, ma nel senso che recano e 
causano una grande pena; ed anche quei vizi mai conosciuti ora si 
manifestano nel corpo e sono causa di estenuante tormento, ma 
la loro presenza non è continua. E quando scompaiono mi procu- 
rano una grande consolazione, poiché mi accorgo che ero stata 
consegnata nelle mani di molti demoni che rinnovano e fanno ri- 
spuntare vizi ormai scomparsi e ne fanno nascere altri che mai 
avevo avuto. Ed allora, ricordando come Dio fu afflitto, disprez- 
zato e povero, vorrei che tutti i miei mali e le mie afflizioni fosse- 


ro raddoppiate?6. 
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Item dixit praedicta fidelis Christi: Dum sum in illa horti- 
bilissima tenebra daemonum, ubi deesse videtur omnino om- 
nis spes boni - et est illa tenebra terribilis, et resuscitantur vi- 
tia quae cognosco intus in anima esse mortua, sed extra in 
anima suscitant ea daemones, et etiam quae numquam fue- 
runt vitia suscitantur; et in corpore ubi minus patior, in tribus 
locis, nam in locis verecundis, est tantus ignis quod consuevi 
apponere ignem materialem ad extinguendum alium ignem, 
donec tu prohibuisti mihi — tunc, dum sum in illa tenebra, 
credo quod citius eligerem assari quam praedicta pati, immo 
tunc clamo et vociferor mortem per quemcumque modum 
Deus mihi illam concederet evenire. Et tunc dico Deo quod si 
debet me mittere in infernum, quod non differat, sed subito 
faciat, et dico: Ex quo me dereliquisti tu, comple et submerge 
me. Et intelligo tunc quod illud est opus daemonum et quod 
illa vitia non vivunt in anima, quia anima numquam consen- 
tit eis, sed dantur violenter corpori. Et corpori est dolor et tae- 
dium tantum quod corpus seipsum daret, ut non pateretur il- 
lud; sed et anima videt quod est ei ablata omnis potentia, et 
quamvis non concedat, tamen non habet vim in aliquo resi- 
stendi vitiis - et videt quod est contra Deum - et cadit in eis. 
[...] 

Et video me domum diaboli et operatricem et credulam 
daemoniorum, et video me filiam eorum; et video me extra 
omnem rectitudinem et extra omnem virtutem, et dignam ul- 
timo et infimo profundo inferni. Et ista humilitas praedicta 
non est illa humilitas quam aliquando habeo - quae facit ani- 
mam esse contentam et facit in animam venire cognitionem 
bonitatis Dei - quia praedicta humilitas non adducit nisi in- 
numerabile malum, unde intus in anima videtur mihi quod 
sim tota circumdata daemonibus, et video defectus in anima 
et in corpore; et est mihi clausus Deus et absconditus in omni 
parte, ita quod nullo modo possum recordari Dei nec eius me- 
moriae nec quod ipse permittat. [...] 
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La fedele di Cristo disse ancora: mentre mi trovo in questa or- 
tibile tenebra di demoni, dove si ha l'impressione che sia impos- 
sibile qualsiasi speranza di bene e l'oscurità incombe paurosa, ri- 
spuntano quei vizi che ormai sapevo esser morti nell'intimo del- 
l'anima, ma sono i demoni che dal di fuori li riaccendono, e ne 
fanno sorgere altri mai prima esistiti; e nel corpo, dove le soffe- 
renze sono minori, in tre parti, in quelle vereconde, sento un 
fuoco tale, che usai apporvi, per estinguerlo, fuoco naturale fino 
a che non giunse la tua proibizione; mentre dunque mi trovo in 
questa tenebra, credo che preferirei essere messa sul rogo piutto- 
sto che patire queste sofferenze; e mi ritrovo a gridare e a invoca- 
re la morte, in qualunque modo Dio volesse mandarmela. E allo- 
ra dico a Dio che, se deve gettarmi nell'inferno, non indugi, ma 
lo faccia subito; e continuo: visto che mi hai abbandonata, compi 
l'opera e affondami nell'abisso. Ma a quel punto comprendo che 
è tutta opera dei demoni, che quei vizi non vivono nell'anima 
poiché l'anima non acconsente loro, ma vengono imposti con 
violenza al corpo che è tormentato dal dolore e da un’angoscia ta- 
le che, pur di non sopportarla, preferirebbe morire. Ma anche 
l’anima vede che le è tolto ogni potere e, sebbene non acconsen- 
ta, le manca però la forza di resistere in qualche modo ai vizi e, 
pur riconoscendo che sono contro Dio, cade in essi. [...] 

Mi riconosco casa del diavolo e strumento e discepola di demo- 
ni; mi vedo loro figlia; mi vedo estranea ad ogni rettitudine e ad 
ogni virtù e degna del più profondo, ultimo inferno. Questa 
umiltà di cui parlo è diversa dall'altra umiltà che talvolta sento — 
che rende felice la mia anima e la conduce alla comprensione del- 
la bontà di Dio —; questa umiltà invece non mi arreca che mali 
innumerevoli: nel profondo dell'anima mi sembra essere accer- 
chiata da demoni e scorgo difetti nell'anima e nel corpo; Dio mi 
è tolto e nascosto in ogni suo aspetto, così che in nessun modo 
posso ricordarmi di lui, né della sua memoria, né che tutto que- 
sto è una sua permissione. [...] 
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CAPUT IX 


Dixit illa fidelis Christi ita: Quadam vice fuit elevata anima 
et videbam Deum in tanta claritate et in tanta pulchritudine 
et in tanta plenitudine, quod numquam videram in tanta nec 
illo modo plenissimo. Et non videbam ibi amorem; et tunc 
ego perdidi illum amorem quem portabam, et effecta sum 
non amor, 

Et postea, post istud, vidi eum in una tenebra, et ideo in 
tenebra, quia est maius bonum quam possit cogitari nec intel- 
ligi; et omne quod potest cogitari et intelligi non attingit il- 
lud vel ad illud. Et tunc data fuit animae una fides certissima, 
una spes secura et firmissima, una securitas de Deo continua, 
quae abstulit a me omnem timorem. Et in illo bono quod vi- 
detur in tenebra recollegi me totam, et effecta sum ita secura 
de Deo, quod numquam possum dubitare de eo et quod non 
habeam Deum certissime. Et in illo bono ita efficacissimo 
quod videtur in tenebra est modo spes mea firmissima tota re- 
collecta et secura. [...] 

Et dixit: Numquam tunc potest cogitare anima de discessu 
illius boni, vel de discessu ab illo bono, nec quod debeat de 
caetero discedere, sed delectatur illo omni bono. Et nihil om- 
nino videt anima quod narrari possit ore nec cum corde po- 
stea; et nihil videt, et videt omnia omnino. [...] 

Et illud quod hactenus retuli — scilicet quando anima videt 
Deum implere omnia videns omnia creata, et etiam illud 
quando videt anima divinam potentiam, et etiam tllud quan- 
do videt anima divinam sapientiam, et etiam illud quando vi- 
det anima divinam voluntatem, sicut bactenus fidelis Christi 
omnia retulerat mirabiliter et inenarrabiliter se vidisse — dixit 
fidelis Christi, est minus illo bono secretissimo, quia illud bo- 
num quod video cum tenebra est totum, illa vero omnia alia 
sunt pars. 

Et exposuit hic: Et quamvis sint omnia inenarrabilia, ap- 
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CAPITOLO IX 


Disse quella fedele di Cristo: un giorno la mia anima fu rapita 
misticamente e vidi Dio in tanta luce, bellezza e pienezza come 
non lo avevo mai visto prima. Non vedevo l’amore. Allora persi 
l'amore che portavo in me e fui fatta non-amore??, 

Poi, dopo ciò vidi Dio in una tenebra, e proprio in una tene- 
bra, perché egli è un bene più grande di quanto si possa pensare 
e comprendere; e qualsiasi cosa si potrebbe pensare o comprende- 
re non lo significa, né gli si avvicina. In questa occasione fu data 
alla mia anima una fede certissima, una speranza sicura, solidissi- 
ma, una costante certezza di Dio, che fugò da me ogni timore. In 
quel bene che mi appariva nella tenebra mi raccolsi tutta, e fui 
fatta così certa di Dio, da non poter più dubitare di lui, e del suo 
certo possesso. In questo bene, così potente, che mi si rivela nella 
tenebra, sta ora la mia speranza, incrollabile, tutta raccolta in sé, 
e sicura. [...] 

E disse ancora: l'anima in quegli attimi non può minimamen- 
te pensare all'allontanamento di quel bene o all'allontanamento 
da quel bene, né che egli possa abbandonarla; ma si diletta in 
questo sommo bene. E l'anima non vedeva alcunché che potesse 
essere espresso a parole, né in seguito dal cuore; essa nulla vede 
ma tutto interamente scorge. [...] 

Tutto quello che ho fin qui riferito — e cioè come l'anima, 
mentre scorge le cose create, veda Dio che tutto riempie di sé; co- 
me l'anima veda la potenza di Dio; come l'anima veda la sapien- 
za di Dio; come l'anima veda la volontà di Dio; tutte esperienze, 
queste, che la fedele di Cristo aveva precedentemente rivelato 
d'aver visto in modo mirabile e inenarrabile - tutto questo, con- 
cluse la fedele di Cristo, è inferiore a quel bene impenetrabile. 
Quel che io vedo nella tenebra è il tutto; le altre cose sono parti 
di esso?8, 

Ed aggiunse: benché quelle realtà di cui ho finora parlato non 
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portant tamen laetitiam, sed illud, quando videtur Deus illo 
modo in tenebra, non apportat risum in ore nec devotionem 
nec fervorem nec ferventem amorem, quia non tremit nec 
movetur corpus vel anima sicut iam consuevit moveri, sed ni- 
hil videt et omnia videt et corpus dormit et truncatur lingua. 
[...] 

Ex alia parte cum se Deus trahit me. Et si dico quod trahit 
me cum dulcedine vel amote vel cum aliqua re quae possit 
nominari vel cogitari vel imaginari, totum est falsum, quia 
non trahit me cum aliqua re quae possit nominari vel cogitari 
ab aliquo sapientissimo de mundo; et si dico quod est omne 
bonum, destruo illud. Et in illa Trinitate quam video cum 
tanta tenebra videtur mihi stare at iacere in medio. Et illud 
trahit me plus quam hactenus aliqua res quam habuerim vel 
aliquod bonum quod hactenus dixi umquam, et tantum plus 
quod nulla est comparatio; et quidquid dico videtur mihi ni- 
hil dicere vel male dicere. Ez poszez dixit: Videtur mihi bla- 
sphemare. Et quando quaesivisti si trahit plus quam hactenus, 
quod ita respondi, videtur mihi quod sit blasphemare. Unde 
tota infirmata fui modo quando tu dixisti et ego illo modo ita 
respondi. 

Nec recordor, quando sum in illa tenebra, de aliqua huma- 
nitate vel de Deo homine nec de aliqua re quae formam ha- 
beat, et tamen omnia tunc video et nihil video. Et discedendo 
me vel remanendo me ab isto iam dicto, video Deum homi- 
nem; et trahit animam cum tanta mansuetudine, ut dicat ali- 
quando: Tu es ego et ego sum tu. Et video illos oculos et illam 
faciem tantum placibilem et cum tanta aptitudine, ut ample- 
xetur me. Et illud quod resultat de illis oculis et de illa facie, 
est illud quod ego dixi quod ego video in illa tenebra, quod 
venit de intus, et illud est quod me tantum delectat quod 
narrari non potest. Et in isto Deo homine stando anima est vi- 
va; et in isto Deo homine sto multo plus quam in illo cum te- 
nebra. Et in isto de Deo homine est anima viva; sed illud de 
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possono essere descritte, provocano tuttavia letizia. Ma la visione 
di Dio nella tenebra non reca né riso sulle labbra, né devozione, 
né fervore, né amore appassionato, poiché non tremano né si 
muovono il corpo né l'anima, come sono soliti; ma l'anima nulla 
vede e tutto scorge; il corpo è come assopito e la lingua è senza 
vita??. [...] 

D'altra parte poi c'è Dio che mi trae a sé, e se dicessi che mi 
trae a sé con dolcezza e amore o con qualunque altra cosa che si 
possa dire, pensare o immaginare, direi una falsità, poiché non 
mi trae a sé con nessuna cosa umana che possa essere pensata o 
immaginata dal più sapiente degli uomini. E se dico che è un be- 
ne totale, dico ancora poco. Mi sembra di stare a giacere in mezzo 
a quella Trinità che vedo con tanta tenebra; e questo mi attrae 
più di qualunque cosa io abbia mai avuta o di qualunque bene di 
cui io abbia mai finora parlato, e tanto più che non c'è alcun 
confronto; e qualunque cosa io dica, mi sembra dire nulla o ma- 
le. E aggiunse: mi sembra bestemmiare. E quando tu mi chiede- 
sti se questo attrae più di qualunque altra cosa passata, poiché ri- 
sposi affermativamente, mi sembrò che fosse una bestemmia. 
Perciò caddi inferma, quando mi ponesti quella domanda ed io ti 
risposi a quel modo??. 

Quando mi trovo in quella tenebra, non mi ricordo di alcuna 
natura umana o di Dio-uomo, né di altra cosa che abbia una for- 
ma; e allora tutto vedo e nulla scorgo. Rimanendo o allontanan- 
domi da quello stato, vedo il Dio-uomo che trae a sé l'anima con 
tanta tenerezza da dire talvolta: tu sei me, ed io sono te; vedo 
quei suoi occhi e quel suo volto cosi amabile e cosi gentile da ab- 
bracciarmi. E ciò che si irradia da quegli occhi e da quel suo vol- 
to, è quello che ho detto e che vedo in quella tenebra e che viene 
dal profondo; ed è quello che tanto mi diletta che non può dirsi 
a parole. E in questo stare nel Dio-uomo, l’anima vive; e in que- 
sto Dio-uomo sto molto di più che in quello con la tenebra. In 
questo Dio-uomo l'anima è viva; ma il Dio della tenebra l'attrae 
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tenebra adhuc trahit animam multo plus quam istud de Deo 
homine sine comparatione. Sed in isto de Deo homine sto 
quasi multum continue. Et incepit ita continue, quando qua- 
dam vice data fuit mihi securitas de Deo, quod nihil erat me- 
dium inter me et ipsum. Et ex tunc non fuit modo in isto 
tempore unus dies nec nox in qua non continue habuerim 
istam laetitiam de humanitate. 
Et habeo desiderium cantandi et laudandi, et dico ita: 


Laudo te Deum dilectum, 

in tua cruce habeo factum meum lectum; 
pro capitali vel pro plumatio 

inveni paupertatem; 

aliam partem lecti ad pausandum 

inveni dolorem cum despectu. 


Et cum ego frater sciptor inquirerem mihi melius explicari 
quod dicebat, et ipsa fidelis Christi addidit dicens: In praedic- 
to lecto, quia ipse in praedicto lecto fuit natus, conversatus et 
mortuus, et quia Deus Pater istum praedictum lectum amavit 
antequam homo peccaret — et istum amorem de ista societate, 
scilicet de paupertate et de dolore et de despectu Deus Pater 
tantum amavit, et tantum praedictam societatem Deus Pater 
amavit et dedit eam Filio suo, et Filius in isto lecto continue 
voluit iacere et continue amavit et concordavit cum Patre - 
ideo iste lectus est meus lectus; quia in isto lecto, scilicet in 
ista cruce Christi, quam ipse habuit in corpore et in anima 
multo magis, sum ego collocata vel pausata, ideo iste est meus 
lectus, et in isto lecto credo mori et per istum lectum credo 
salvati. Et laetitia quam expecto de illis manibus et pedibus, 
et de illis signis clavorum quae traxerunt illae manus et pedes 
de isto lecto, non potest narrari. Sed ego quasi cantabam et 
dicebam Filio sanctae Mariae ita dicens: 


Illud quod sentio non possum dicere, 
ab illo quod video nollem de caetero discedere; 
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molto di più — non c'è confronto - del Dio-uomo. E in questo 
Dio-uomo sto quasi continuamente?! Questa visione cominciò, 
così di continuo, quel giorno in cui mi fu data la certezza di Dio 
e di come non ci fosse più nulla che ci separasse. Da quel mo- 
mento non ci fu, in questa mia vita, un giorno o una notte in cui 
io non abbia provato ininterrortamente questa gioia della sua 
umanità. 
Sono presa dal desiderio di cantarlo e di lodarlo e dico così: 


Lodo te, o Dio diletto, 

nella tua croce ho fatto il mio letto. 
Per cuscino e per coperta 

ho trovato la povertà. 

Per riposo all’altra parte del letto 
ho trovato il dolore e il disprezzo. 


Quando le chiesi, io frate che scrivo, che mi spiegasse meglio 
le sue parole, la fedele di Cristo mi disse: ho detto di quel letto, 
perché proprio in quello egli nacque, visse e mori; e perché Dio 
Padre amò questo suo letto prima ancora che l'uomo peccasse?? — 
Dio Padre tanto amó l'amore che lega insieme questa compa- 
gnia, cioè povertà, dolore e disprezzo, e tanto la predilesse che 
volle darla come compagna al Figlio suo; e il Figlio volle conti- 
muamente riposare in questo letto e sempre lo amò e consentì con 
il Padre - perciò questo è il mio letto: poiché in esso, che è la 
stessa croce di Cristo, che lui portò sempre nel cuore e molto di 
più nell'anima, io ho trovato il mio posto e il mio riposo. Perciò 
questo è il mio letto in cui voglio morire, e per esso ho fede d'es- 
ser salvata. E la gioia che mi aspetto da quelle mani, e da quei 
piedi e dalle piaghe dei chiodi che trafissero quelle mani e quei 
piedi in questo letto, non può esser detta. Ma quasi cantavo ri- 
volgendomi al Figlio di Maria, e così dicevo: 


Quel che sento non so dire. 
Da quel che vedo non voglio partire: 
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ideo meum vivere est moti, 
et ergo trahe me ad te. 


Sed ista dicendo, quando recordabar illum de quo dicebam 
vel cui dicebam, statim non poteram plus loqui sed detrunca- 
batur lingua. 

Et postea quando remaneo ab isto praedicto, mundus et 
ista alia quae reinvenio expellunt me ad pracdicta magis desi- 
derare; et ideo desiderium moriendi est mihi poena mortalis. 
Es] 

Et anima eius saepissime levabatur in Deum, unde ipsa di- 
cebat aliquando quod tungebant, scilicet elevattones quibus 
elevabatur. Et dicebat quod quasi semper erant novae eleva- 
tiones, ita quod illud quod experiebatur in una elevatione 
non experiebatur in alia nisi quasi semper noviter, quia sem- 
per experiebatur novum. Nec impediebat eam comedere vel 
loqui vel aliquid aliud, quod non saepe levaretur eius mens 
vel anima; unde et socia sua erat sollicita ad adiuvandum eam 
quando comedebat, pro eo quod obliviscebatur aliquando, 
multotiens et valde parum comedere poterat. Et vidi quod il- 
lud quod dicebat mihi in uno die, in alto die vix recordaba- 
tur. Et etiam dum loquebatur mihi in una et eadem bora, sta- 
tim quando dixerat verbum obliviscebatur eius, ita quod ne- 
sciebat illud reiterare. Sed boc accidit sibi, sicut videtur mihi, 
in isto septimo passu. 

Item post praedicta quae scripta sunt, dixit mihi fratri 
scriptori praedicta fidelis Christi ita dicens, quod anima sua 
delectabatur et natabat anima in praedicta delectatione de eo, 
videlicet quod amor est in mensura et quod spiritus datur in 
mensura. Et dicebat: Anima delectatur et natat inter illa. [...] 

Per aliquod spatium temporis post omnia supra scripta, 
praedicta fidelis Christi dixit mihi fratri inquirenti ab ea ita: 
[...] et fui extracta, et sum extracta de omnibus quae prius ha- 
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per questo il mio vivere è morire. 
Dunque, attirami a te??. 


Ma dicendo questo, al ricordo di colui, del quale e al quale 
parlavo, all'improvviso non riuscii più ad aprir bocca e la mia lin- 
gua restò muta. 

Poi, quando rinvengo da questo stato, il mondo e tutte le cose 
che vi ritrovo mi spingono a desiderare più fortemente quello che ho 
visto. Per questo il desiderio di morire è per me pena mortale. (...] 

Ed to frate scrittore vidi e sentii dire dalla fedele di Cristo che 
la pena, del desiderio di morire, che - come già detto - molto la 
tormentava, le fu tolta; non che non avesse più il desiderio di 
morire, ma non ne era più tormentata a quel modo. 

La sua anima spesso si innalzava misticamente fino a Dio, tan- 
to che talvolta mi diceva che le sue estasi si congiungevano l'una 
con l'altra; e diceva che erano estasi sempre nuove, cosicché quel 
che sperimentava in un rapimento non lo provava in un altro se 
non, quasi sempre, in modo diverso, poiché era una realtà sem- 
pre nuova. E il mangiare o il parlare o altre cose non le erano di 
impedimento a che la sua mente o la sua anima fossero mistica- 
mente elevate in Dio; per questo la sua compagna era pronta a 
prestarle aiuto mentre lei mangiava, poiché talvolta se ne dimen- 
ticava e molto spesso riusciva a mangiare pochissimo. E mi accorsi 
che ciò che mi diceva oggi, l'indomani non lo ricordava quasi 
più; e mentre mi parlava, si dimenticava durante il discorso delle 
parole dette prima, così che non era capace di ripeterle. Ciò le ac- 
cadde, mi sembra, nel settimo passo. 

Dopo quanto è stato scritto, la fedele di Cristo disse a me frate 
scrittore che la sua anima era nella gioia, e nuotava nella gioia 
perché aveva capito che l'amore è misura, e che lo spirito viene 
dato secondo misura. Mi ripeteva: l'anima mia è nella gioia e 
nuota in mezzo a queste cose. [...] 

Qualche tempo dopo gli avvenimenti appena scritti, la fedele 
di Cristo così rispose a me frate che glielo chiedevo: [...] ma fui 
tratta fuori e separata da tutte le cose che prima avevo e nelle 
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bueram et in quibus consueveram delectati, scilicet de vita et 
de humanitate Christi et de consideratione illius profundissi- 
mae societatis quam Deus Pater tantum dilexit ab aeterno 
quod dedit cam Filio suo, in quibus ego consueveram profun- 
dissime delectari, videlicet in despectu et in dolore et in pau- 
pertate Filii Dei, et in cruce quae consuevit esse mea repausa- 
tio et meus lectus. Et sum extracta de illo modo videndi 
Deum in tenebra illa quae tantum consuevit me delectare. Et 
sum extracta de omni illo statu priori cum tanta unctione et 
dormitione quod nullo modo percipere potui, nisi quod mo- 
do recordor quod non habeo illa, quia in cruce in qua tantum 
delectabar quod erat mea repausatio et meus lectus nihil inve- 
nio, in paupertate Filii Dei nihil invenio, et in omnibus quae 
nominari possunt nihil invenio. [...] 

Et dixit: Scriptura divina est tantum altissima, quod non 
est aliquis homo ita sapiens in mundo, etiam si habeat scien- 
tiam et spiritum, quod possit eam intelligere ita plene quod 
non superetur intellectus eius ab ca; et tamen aliquid balbu- 
tit. Sed de illis ineffabilibus operationibus divinis illius mani- 
festare Dei quac fiunt in anima, nihil omnino loqui vel bal- 
butire potest. Et quia anima mea saepe levatur in divina secre- 
ta et videt secreta Dei, intelligo illud quo facta est Scriptura 
divina; illud quo facta est difficilis et facilis; illud quo videtur 
dicere et contradicere; illud quo nullam utilitatem habent ali- 
qui de ea; illud quo non observantes damnantur et adimple- 
tur in eis; illud quo alii observantes salvantur in ea; et sto de- 
super. Et ideo reveniens de sectetis Dei securiter dico verbula 
de extra — quae verba sunt de extra illas operationes divinas 
ineffabiles quae fiunt in anima et nullo modo appropinquant 
eis — et. meum dicere est devastare, unde et dico me blasphe- 
mate. [...] 

Et quamvis ego possim recipere tristitias et laetitias exterius 
aliqualiter et parum, tamen intus in anima mea est una came- 
ra in qua non ingreditur aliqua laetitia nec tristitia nec delec- 
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quali era tutta la mia gioia, come la vita e l'umanità di Cristo, la 
contemplazione di quella misteriosa compagnia che Dio Padre 
amò tanto fin dall’eternità da donarla al Figlio suo, cose nelle 
quali io solevo dilettarmi profondamente, ovvero nel disprezzo, 
nel dolore e povertà di Cristo e nella croce che era diventata il 
mio unico riposo c il mio letto. Fui tratta fuori da quel modo di 
vedere Dio in mezzo alla renebra che abitualmente tanto mi di- 
lettava; fui tolta da quello stato di prima con tale delicatezza e 
sopore, che non mi accorsi di nulla; ora ricordo soltanto che non 
possiedo più quei beni di prima, poiché nella croce, in cui era 
tutta la mia consolazione, il mio riposo e il mio letto nulla più 
trovo; nella povertà del Figlio di Dio nulla più trovo, e nulla ir 
tutte le cose che si possono clencare?^. [...] 

E diceva: la Scrittura divina sta a tale altezza che non c'è al 
mondo uomo così sapiente, anche se dotato di scienza e spirito, 
che possa intenderla così a fondo che essa non superi il suo intel- 
letto. Tuttavia qualcosa egli riesce a balbettare, ma sulle ineffabi- 
li operazioni divine, che avvengono nell’anima quando Dio si 
manifesta, non si può né dire né balbettare. E poiché la mia ani- 
ma viene spesso innalzata fino ai segreti di Dio e contempla i mi- 
steri di Dio, capisco come fu fatta la Scrittura: come sia difficile e 
facile allo stesso tempo, come sembra dire e contraddire, come al- 
cuni non riescano a trarre da essa alcuna utilità, come coloro che 
non la osservano si dannino ed essa si compia in loro; come altri 
invece, osservandola, in essa si salvino. E io sto al di sopra”. 
Quando ritorno dai segreti di Dio, finisco senza dubbio col dire 
povere parole, tutte esteriori; esse rimangono come fuori da quel- 
le divine ineffabili operazioni che avvengono nell'anima e in nes- 
sun modo si avvicinano ad esse, e il mio dire è un guastare, per 
questo dico che bestemmio. [...] 

Sebbene io possa ricevere dall'esterno gioie e dolori, a seconda 
dei tempi e con misura, tuttavia dentro la mia anima è una came- 
ra nella quale non entra né gioia, né mestizia, né diletto di alcu- 
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tatio alicuius omnino virtutis nec delectatio alicuius rei quae 
nominari possit, sed est ibi illud omne bonum quod non est 
aliud bonum, vel illud ita omne bonum quod non est aliud 
bonum. Et in illo manifestare Dei, quamvis ego blasphemem 
dicendo et male dicendo illud quia non possum illud loqui, 
dico tamen quod in illo manifestare Dei est tota veritas; et in 
illo manifestare Dei intelligo et habeo totam veritatem quae 
est in caelo et in inferno et in toto mundo et in omni loco et 
in omni re, et totum delectamentum quod est in caelo et in 
omni creatura, cum tanta veritate et certitudine, quod nullo 
modo possem credere aliud toti mundo. Sed si totus mundus 
diceret aliud, ego facerem inde truffas. Et video illum qui est 
esse et quomodo est esse omnium creatorum. Et video quo- 
modo me fecit capacem ad intelligendum praedicta modo 
melius quam fueram hactenus, quando videbam eum in illa 
tenebra quae me tantum consuevit delectare. Et video me so- 
lam cum Deo, totam mundam, totam sanctificatam, totam 
veram, totam rectam, totam certificatam et totam caelestem 
in eo. Et quando sum in isto, non recordor alterius rei. 

Et aliquando dum eram in praedictis dixit mihi Deus: Filia 
divinae sapientiae, templum dilecti, delectum dilecti. Et: Fi- 
lia pacis, in te pausat tota Trinitas, tota veritas, ita quod tu te- 
nes me et ego teneo te. [...] 

Et ad praedictum statum ego sum ducta et levata a Deo et 
non profecta, quia ego nescivi istum statum velle nec deside- 
rate nec petere. Et sum nunc in praedicto statu continue. Et 
saepissime levatur anima a Deo et non requiritur meus con- 
sensus, quia dum ego non spero nec cogito aliquid, subito a 
Deo levatur anima et dominor et comprehendo totum mun- 
dum, et non videtur mihi quod stem in tetra, sed stem in cae- 
lo in Deo. Et iste praedictus status in quo modo sum est excel- 
lentissimus super omnes alios status quos adhuc habui, quia 
est tantae maioris impletionis et tantae claritatis et certitudinis 
et nobilitatis et dilatationis, quod nullum statum praeteritum 
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na virtù, né piacere di nessuna cosa definibile, ma in essa abita 
quel bene totale, che non è un bene particolare, ma un bene così 
totale, che non esiste altro bene. E in questo manifestarsi di Dio, 
sebbene io bestemmi parlandone e parlandone in modo insuffi- 
ciente poiché non riesco a dirne nulla, in questo manifestarsi di 
Dio dico che è tutta la verità. In esso vedo e possiedo tutta la ve- 
rita che è in cielo, nell'inferno e in tutto il mondo, e in ogni luo- 
go e in ogni cosa, ed anche tutta la felicità che è in cielo e in ogni 
creatura, con tale verità e certezza, che in nessun modo potrei 
credere altrimenti per tutto il mondo. E se tutto il mondo mi di- 
cesse il contrario, non gli darei nemmeno ascolto. Vedo colui che 
è l'essere e in che modo egli è l'essere di tutte le creature; vedo 
come mi rende capace di intendere tali cose, meglio di quanto lo 
fossi in passato, quando lo vedevo in mezzo a quella tenebra che 
era solita rendermi tanto felice. Mi vedo sola con Dio, tutta pura, 
tutta santa, tutta verità, tutta rettitudine, tutta sicura, tutta cele- 
stiale in lui. E quando sono in tale condizione, non mi ricordo di 
nessun'altra cosa. 

Talvolta, mentre mi trovavo in questo stato, Dio si rivolse così 
a me: figlia della divina sapienza, tempio del diletto, gioia del 
diletto e figlia della pace, in te riposa tutta la Trinità, tutta la ve- 
rità, cosicché tu tieni me ed io tengo te?°. [...] 

A questo stato vengo condotta ed elevata da Dio: non ci giun- 
go per mio conto; non sapevo, infatti, nemmeno che cosa signifi- 
casse il volere un tale stato, il desiderarlo, il chiederlo. In questa 
condizione ora mi trovo di continuo. La mia anima spessissimo 
viene innalzata da Dio, senza che venga chiesto il mio consenso; 
mentre, infatti, non spero né penso alcunché di particolare, subi- 
to l'anima viene rapita da Dio e domino e comprendo tutto il 
mondo: non mi sembra di stare più in terra, ma in cielo, in Dio. 
Questo stato in cui ora mi trovo è superiore di molto ad ogni al- 
tro stato da me finora sperimentato, poiché è di tanta pienezza, 
di ranta chiarezza, certezza, nobiltà ed ampiezza che nessun pre- 
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sentio appropinquare ei. Et dixit mihi praedicta fidelis Christi 
quod praedictum inenarrabile manifestare Dei babuerat plus 
quam centies vel millies mille vicibus semper noviter, ita 
quod semper in omni vice habuerat noviter et novum et alio 
modo et diverso ab alia vice. [...] 
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cedente stato sento possa paragonarsi ad esso. La fedele mi disse 
di aver avuto questa indicibile manifestazione di Dio più di cento 
e mille migliaia di volte, e sempre in modo nuovo; così che sem- 
pre, ad ogni volta, l'aveva avuta in modo nuovo, e nuova, e in al- 
tro e diverso modo dalle volte precedenti. [...] 


Raimondo Lullo 


Raimondo Lullo nacque a Palma di Maiorca nel 1235, in una ricca fa- 
miglia di mercanti. Non ebbe una formazione culturale significativa 
né frequentò i grandi centri di studio dell'Europa del suo tempo. 
Nei primi trent'anni della sua vita non si distinse dagli altri cortigia- 
ni del re di Maiorca, di cui fu anche senescalco. Sposato a Bianca Pi- 
cany, da cui ebbe due figli, Domenico e Maddalena, visse a lungo fa- 
cendo l'amministratore dei beni familiari. Un giorno del 1263 - co- 
me ci informa la Vita coetanea scritta da un anonimo cisterciense su 
sua commissione e probabilmente sotto sua dettatura — mentre com- 
poneva una canzone per un'amante, gli apparve Gesù crocifisso. Lul- 
lo sfuggì alla visione, ma ogni volta che tornava a suonare quella can- 
zone l'immagine del crocifisso lo accompagnava. 

Dopo le prime cinque grandi visioni, decise di iniziare gli studi di 
filosofia e di teologia. Il mercante avrebbe voluto andare a Parigi pet 
imparare quella dialettica ormai famosa con cui credeva di riuscire a 
convertire gli infedeli, come il cielo gli aveva chiesto. I familiari e gli 
amici, tra cui Raimondo di Penyafort, lo convinsero a restare in Cata- 
logna, dove meglio avrebbe potuto imparare l'arabo. Ne iniziò lo 
studio con l'aiuto di uno schiavo che poi, dopo contrasti con il pa- 
drone, sarebbe morto in circostanze incerte, forse suicida o forse ucci- 
so dallo stesso Lullo. Le visioni si moltiplicavano e nel 1276 la moglie 
affidò a un amministratore la cura degli affari di famiglia perché Rai- 
mondo eta ormai completamente perduto nei suoi studi. 

Il contenuto della conversione a poco a poco si fa più chiaro. Lullo 
dichiara che il mondo è giunto nel suo rempo al momento dell’intel- 
ligenza (per questo Dio ha voluto che i miracoli quasi cessassero): 
egli è stato scelto, in particolare dopo una visione sul monte Randa 
nel 1274, per la composizione di un libro che è più di un libro. Un 
libro in parte scritto, in parte disegnato, in parte dotato di piccoli ap- 
parecchi (mobili figure geometriche di carta), che avrà lo scopo di ri- 
solvere tutte le questioni, di convertire al cristianesimo tutti gli uo- 
mini, di insegnare ogni arte pratica ed ogni arte teorica. Un libro da 
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studiare in tre mesi e da predicare a tutto il mondo. Egli si adope- 
ra, riproducendolo in innumerevoli redazioni e varianti; frammen- 
tandolo in approfondimenti di singole parti. Produce, in catalano e 
in latino, con l’aiuto di amici, e con una ostinazione inverosimile, 
duecentocinquanta testi, intorno alla composizione della cosiddetta 
Ars magna. 

Via via che ne realizza una versione, ne tenta il funzionamento. 
Carica sulla nave i suoi codici, scrive le ultime parti della nuova reda- 
zione durante il viaggio, e poi va a Tunisi, a Cipro, forse tra i Tartari 
(tra il 1276 e il 1287); predica ai sapienti e al popolo, si impegna in 
pubbliche dispute raccogliendo ora elogi ora sassate. Predica presso i 
re catalani, presso il re di Francia, presso il papa; la sua macchina lo- 
gica è non solo uno strumento teologico ma anche una macchina po- 
litica, e il suo progetto avrebbe dovuto rendere inutile ogni sforzo 
crociato. Raccoglie approvazioni addirittura da Filippo il Bello, men- 
tre papa Clemente V accetta di istituire, su suo consiglio, alcuni cen- 
tri per lo studio delle lingue orientali, costruiti sul modello di un col- 
legio che Lullo stesso aveva già istituito a Miramar. Ma, rispetto al 
suo sogno, ogni successo gli appare ed è troppo parziale. Le crisi tor- 
nano e si moltiplicano. Piange ed è preso da paure che lo immobiliz- 
zano. Una di queste violente depressioni lo blocca a Genova dove, 
dopo avere annunciato pubblicamente la sua partenza per un viaggio 
che doveva costringere i mori a convertirsi al cristianesimo, subisce il 
dileggio della gente, perché all'ultimo momento, preso da una terri- 
bile paura della morte e da febbri terribili, rinuncia a partire. 

Sogna l'Ars. Ha visioni contraddittorie: talvolta gli dettano il te- 
sto del!’ Azs, che sembra quasi giunta alla sua pienezza definitiva; ma 
altre volte ha visioni di angeli, che gli promettono la salvezza eterna 
all’unica condizione di bruciare il suo libro; Raimondo sceglie l'in- 
ferno piuttosto che rinunciare, perché quel libro, che non riesce a fi- 
nire, è l'amore stesso, fra lui e Dio. 

Al centro del libro c’è il segreto del labirinto delle Zzgzztazes Dez. 
Questo è un luogo utopico, dove creatura e creatore si incontrano; il 
luogo in cui il Verbo divino e la creatura creata sono la stessa cosa. Le 
dignitates sono espressione di Dio (bonitas, magnitudo, duratio, ae- 
ternitas, potestas, etc.); si combinano tra di loro secondo principî re- 
lativi (concordantia, differentia, contrarietas, principium, etc.) e se- 
condo una serie di figure geometriche (in alcuni codici restano ancor 
oggi i cartoncini sovrapposti che il lettore doveva muovere per spec- 
chiare, nelle varie combinazioni, la stessa esperienza di Dio). A ogni 
elemento del discorso corrisponde una lettera; la combinazione delle 
lettere produce l'appatizione. Idee anselmiane, idee vittorine, idee 
che provengono dalia spiritualità araba, concorrono alle fantastiche- 
tie di Lullo, che riesce però a costruire una filosofia mistica estrema- 
mente coerente e calzante con la sua stessa esperienza. 
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Le dignitates non possono essere pronunciate senza imporre un 
percorso di ragioni necessarie che inseriscono l’uomo nella Trinità di- 
vina e nell'incarnazione del Verbo, che diventano perciò evidenti alla 
ragione. Le dignitates sono le forme dell'amore di Dio e, come inse- 
gnava a Lullo Ugo di San Vittore, dum diligis aliquid, in etus simili- 
tudinem transformaris: la trasformazione dunque era una legge ne- 
cessaria del cosmo. 

I] sapere su Dio è un sapere totale, da cui deriva per conseguenze 
necessarie il discorso su ogni realtà della vita dell’uomo. Ma ciò che 
sta più a cuore a Lullo è quanto appartiene alla meccanica essenziale 
del suo discorso: l’argomentazione della Trinità, della creazione divi- 
na del mondo e dell’incarnazione. La prima è l'attività amorosa di 
Dio a intra; nella seconda la stessa forza agisce ad extra; nella terza 
le due esperienze si uniscono nella gloria, che è a Dio, nello stesso 
momento, sia interiore sia esteriore. 

L'aspetto redentivo dell'incarnazione è marginale: invece è cen- 
trale il piacere, la gratuità dell’esperienza di amore di Dio che deve 
giungere al suo massimo, unendo massimamente cose massimamente 
differenti, componendo nella massima differenza la massima unità. 
E che cosa c'è di così massimamente differente se non il creatore e la 
creatura? E che cosa ci può essere di più unito se non quella creatura 
che unisce tutto il creato in sé, quando è unita alla natura divina? 

La storia divina è al centro dell'attenzione di Lullo. Il peccato e la 
necessità di soddisfare un debito, che la colpa comporta, non posso- 
no essere il senso della storia di Dio, mentre lo è la gloria implicita in 
ogni grandezza veramente grande. Tutto quello che accade nell'uni- 
verso, e che culmina nella cristificazione, è infarti funzionale alla 
gloria di Dio, il quale esalta la sua magnitudo con la sua potestas. La 
descrizione sempre più schematica della forzza Dez, che culmina nel 
de potestate pura (1313), rende ancora più evidente la necessità del- 
l'applicazione della potestà assoluta di Dio alla creatura, attraverso 
l'unità teandrica costituita da Cristo. 

La radicalità della convinzione di Lullo si mostra nella sua conclu- 
sione, assolutamente originale, che anche la passione di Cristo sia un 
fatto che ha la sua ragione nella forma Dei, e non nella necessità del- 
la redenzione dalla colpa. Così Lullo può osservare che «Dio figlio 
esalta l'umanità di Cristo nella maggiore grandezza possibile, facen- 
done una persona sola unita a Dio; ugualmente l'umanità di Cristo 
vuole umiliarsi nella maggior pochezza possibile per onorare la sua 
figliolanza con Dio» (Felix o Libre de les meravelles del mon, p. 
366). L'ascesi cristica è un momento della liturgia della gloria, men- 
tre scompare la memoria del peccato che segnerebbe l'umanità. 

Raimondo, alla sua morte, nel 1316, lasciò un sistema necessaria- 
mente incompiuto. Tutte le sue iniziative fallirono e il suo nome an- 
dò confuso in centinaia di apocrifi, spesso di argomento alchemico. 
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Disprezzarlo tra gli scolastici divenne un vezzo, tuttavia la sua scrit- 
tura mistica, amata e coltivata da filosofi come Leibniz, opporrà al 
principio logico della non contraddizione, come limite del pensiero 
umano e divino, il principio dell’impossibilità stessa della contraddi- 
zione, come ipotesi dell'in-finità dell'uomo, dando una piena matu- 
rità intellettuale all'idea di Francesco d'Assisi: omnia debes babere 
pro gratia. 

Scegliamo alcuni testi in latino e alcuni in catalano. Il Liber de 
trinitate et incarnatione si legge in Raimundi Lulli Opera omnia, a 
cura del Raimundus-Lullus-Institut dell'Università di Friburgo in 
Brisgovia con la direzione di Charles Lohr e precisamente di A. Ma- 
dre, opus 124, Turnhout 1984 (CCCM XXXVIII), alle pp. 115-22. Il 
Liber de potestate pura nell'edizione di T. Schneider, in «Studia mo- 
nographica et recensiones» IX-X 1953-54, pp. 70-6. Il Felix o Llibre 
de les meravelles del mon si legge in Ramon Llull, Obres essencials 1, 
a cura di M. Batllori, Barcellona 1957, pp. 311-511. Los cents noms 
de Déu, in Obres originals XIX, prefazione di R. D’Alos i Moner, a 
cura di S. Galmés, Palma de Mallorca 1936, pp. 75-170, da cui tra- 
duciamo tenendo anche conto di varianti grafiche proposte da Josep 
Romeu Figueras, in Obres essencials cit. 1, p. 1287. 


Bibliografia: la bibliografia lulliana è immensa, dispersa, di valore e in conte- 
sti editoriali piuttosto vari. La bibliografia di R. Brummer, Bibliographia Lul- 
liana. Ramon-Llull-Schriftum 1870-1973, Hildesheim 1976, è stata di recente 
aggiornata da M. Salleras i Carola, Bibliografia lul.liana (1974-1985), in Lògi- 
ca, ciència, mistica = «Randa» XIX 1986, pp. 155-85; per la bibliografia cor- 
rente si devono seguire le sezioni bibliografiche di «Arxiu de Textos Catalans 
Anucs» e di «Estudios Lullianos». Le opere latine, oltre che nell'edizione in 
corso, si leggono in quella classica di I. Salzinger, Mainz 1721-42, voll. I-VI, 
IX-X (che ha avuto una ristampa anastatica a cura di F. Stegmüller, Frankfurt 
am Main 1965); le opere catalane, in Obres de Ramon Lull -XX, a cura di 
M. Obrador - M. Ferrà - S. Galmés; XXI, a cura di M. Caldenteny - R. Gi- 
nard Baucà - M. Tous, Palma de Mallorca 1906-50. Le monografie più impor- 
tanti sono quelle di T. e J. Carreras Artau, nella Historia de /a filosofia espa- 
ñola. Filosofia cristiana de los siglos XIII-XV 1, Madrid 1939-43, pp. 233-640; 
R. Pring-Mill, E/ Microcoszzo lul.lià, Oxford-Palma de Mallorca 1962; E.W. 
Platzeck, Raymond Lullus. Sein Leben, seine Werke und die Grundlagen sei- 
nes Denkens I-II, Düsseldorf 1962-63; A. Llinarès, Raymond Lulle, philoso- 
phe de l'action, Paris 1964 (Barcelona 1987); C. Lohr, «Metaphysics» in The 
Cambridge History of the Later Medieval Philosophy, Cambridge 1988, pp. 
537-638. In particolare sulla cristologia ved. E. Longpré, Le primauté du 
Christ selon Raymond Lulle, «Estudios Lullianos» XIII 1969, pp. 5-35 e Basi- 
lio de Rubi, E/ cristocentrisme de Ramon Lull, «Estudis Franciscans» LX 1959, 
pp. 5-40. Per il lessico lulliano cfr. M. Colom Mateu, Glossari General 
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diaevalia» II 1963, pp. 589-93; 

L. Sala Molins, La philosophie de l'amour chez Raymond Lulle, Paris-Le Haye 
1974; 

W.W. Artus, Creation, Christian Philosophy and Ramon Lull, «Antonia- 
num» L 1975, pp. 457-82; 

W.W. Artus, Remon Lull Theological Understanding and Language, «Anto- 
nianum» LII 1977, pp. 647-79; 

H. Merle, Dignitas: signification philosophique et théologique de ce terme 
chez Lulle et ses prédécesseurs médiévaux, «Estudios Lullianos» XXI 1977, 
pp. 173-93; 

D. Urvoy, Penser l'Islam. Les présupposés islamiques de l'«Art» de Lull, Paris 
1980; 

W.W. Artus, Man's Cosmic Ties Within the Thought of Ramon Llull, «Estu- 
dios Lullianos» XXV 1981-83, pp. 25-46; 
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Pays d'Oc, Toulouse 1987, pp. 261-82; 
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Libro delle meraviglie del mondo! 


CAP. VII: L'INCARNAZIONE 


«Felix», disse Blanquerna, «di fronte ad un pagano un cristia- 
no, un giudeo ed un saraceno si disputavano circa l’incarnazione 
del Figlio di Dio?. Il giudeo e il saraceno negavano l'incarnazione 
e il cristiano la dimostrava con queste parole: “È ovvio che Dio ha 
creato il mondo per essere conosciuto ed essere amato. Ora in Dio 
c'è grandezza, bontà, potere, sapienza e volontà. Per la bontà ha 
voluto che il mondo fosse buono e che fosse cosa buona conoscere 
ed amare Dio; per la grandezza Dio vuole che la sua bontà, gran- 
dezza, eternità, potere, sapienza e volontà siano molto conosciute 
ed amate; per la sua eternità Dio vuole che gli uomini, che lo 
amarono e lo conobbero, durino in una gloria senza fine; per il 
potere Dio vuole che siano vere tutte queste cose per cui Dio pos- 
sa essere più conosciuto ed amato; per la sapienza Dio vuole che 
siano più sapienti quegli uomini che più lo conoscono e lo ama- 
no; e per la volontà Dio vuole che siano sulla strada della verità e 
che traggano maggior merito quegli uomini che hanno maggior 
fede, e in cui sia maggiormente significata la bontà e tutte le di- 
gnità di Dio, l’esserci in Dio grande virtù e nobiltà, misericordia 
e giustizia. E la volontà di Dio vuole che siano sulla via vera que- 
gli uomini che si sentono tenuti ad amare di più Dio e la virtù e a 
disamare i vizi”. 
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Dopo di ciò il cristiano aggiunse che la maggiore bontà che 
Dio possa fare in un uomo è che lo faccia diventare Dio nella per- 
sona del Figlio di Dio; e che la maggiore grandezza che possa es- 
sere partecipata all'uomo è che sia una persona con Dio, che è in- 
finita grandezza; e la maggiore durata che una creatura possa 
avere è il durare senza fine essendo Dio; e il maggior potere che 
un uomo possa avere è che possa essere una sola persona con Dio 
Figlio; e la maggior sapienza che una creatura possa avere è che 
sappia di essere una persona con il Figlio di Dio, e che sappia che 
tutto quanto è creato, è creato perché egli sia uomo e Dio; e il 
maggior amore che una creatura possa avere per Dio e per sé stes- 
sa è che ami essere una persona sola con Dio; e ciò segue ancora 
riguardo alla virtù, alla verità, alla perfezione e alla nobiltà?. 

E ancora disse il cristiano: “Nessun uomo può essere maggior- 
mente posto nella possibilità di conoscere ed amare Dio quanto 
l’uomo che sia Dio e sia morto perché Dio fosse conosciuto ed 
amato, e perché fosse redento il popolo di Dio; né nessun popolo 
può essere più obbligato a conoscere e ad amare Dio quanto il 
popolo che creda di essere redento e salvato per mezzo del!’ incar- 
nazione e della passione dell'uomo-Dio" . [...] 

Lungamente il pagano pensò alle parole udite dire dai tre savi, 
e dalle parole del cristiano comprese che Dio, per il fatto di essere 
Dio ed uomo, partecipava più fortemente con l'uomo e con tutte 
le creature quanto a bontà, grandezza, eternità, potere, sapienza 
e volontà, e cosi anche per tutte le altre virtà divine; per cui non 
credette alle parole del giudeo e del saraceno e si fece cristiano e 
desideró amare e onorare e conoscere Dio». [...] 


CAP. VIII: LA PASSIONE SANTA 
DI NOSTRO SIGNORE GESÙ CRISTO 


Con ciò Felix disse a Blanquerna: «Signore, mi considero mol- 
to soddisfatto della dimostrazione che mi avete dato della santa 
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incarnazione del Figlio di Dio, che ho compreso attraverso gli 
esempi che spiegano il senso di quella incarnazione. Ma quello 
che mi meraviglia tanto è che la natura divina abbia lasciato cro- 
cifiggere, tormentare e uccidere l’umanità, con la quale forma 
una persona sola, nonostante la deità ami quella natura umana 
sopra tutte le creature, e la natura dell'amore consista nell'evitare 
pene e morte per ció che si ama». 

Blanquerna rispose e disse che nella santa umanità di Gesù 
Cristo la natura divina ha posto più bontà di quanta non ne ab- 
bia posta in nessun'altra creatura; e la grandezza di quella natura 
umana è superiore, nella virtà di durare, potere, intendere e 
amare, a tutta l’altra virtù che Dio ha creato. E perciò è giusto 
che, come la bontà di Dio esaltò la bontà della natura umana di 
Gesù Cristo sopra tutta la bontà creata, ugualmente la bontà e 
l'umiltà di Gesù Cristo si siano sottomesse a sopportare il gran 
male della pena per onorare la bontà divina; e perciò il male di 
quella pena conviene che sia maggiore di qualsiasi pena che possa 
essere sofferta”. 

«Bel figlio», disse Blanquerna, «proprio come Dio Figlio esaltò 
l'umanità di Cristo nella maggiore grandezza che gli fu possibile 
(in quanto lo fece essere una persona sola con lui stesso), ugual- 
mente l’umanità di Cristo volle umiliarsi alla maggior pochezza a 
cui potesse umiliarsi. E ciò fece per onorare la grandezza del Fi- 
glio di Dio, e quella pochezza consisté nel fatto che Gesù Cristo 
volle essere incarnato in una povera donna, e volle nascere e cre- 
scere poveramente, e volle essere familiare a pochi e poveri uomi- 
ni, e poco volle predicare, poco volle essere onorato, pochi mira- 
coli fece rispetto ai molti che avrebbe potuto fare, volle essere po- 
vero e volle vivere poco; e rispetto all'onore che gli sarebbe spet- 
tato, ebbe molti meno onoti di quanti non ne ha un uomo qual- 
siasi in questo mondo, e nella morte si volle umiliare, perché essa 
è appunto conveniente con la pochezza. E tutte queste cose volle 
farle per onorare la grandezza del Figlio di Dio. Ora poiché Dio 
volle farsi uomo, volle anche che tutti quanti gli uomini che so- 
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no, furono e saranno, siano eterni, durino senza fine, in modo 
che quella umanità di Cristo sia onorata in una gloria senza fine e 
sia amata e conosciuta da tutti i santi della gloria, i quali traggo- 
no gloria dalla gloria di quella natura divina e umana di Cristo. E 
perciò la matura umana di Cristo volle soffrire molto in questo 
mondo, per dare onore in questo mondo alla natura eterna»). 


I cento nomi di Dio! 


GESÙ 


Oh Gesù, in Betlemme nato, 
Tu sei uomo deificato 
e sei Dio umanizzato. 
Gesù è uomo e divinità, 
perché Dio sia partecipato, 
e vicino a tutto quanto ha creato. 
Gesù, concepito dallo Spirito santo! 
Tu hai con la morte in croce redento 
l'umano genere che era perduto. 
Gesù tu sei resuscitato, 
e te ne sei salito in cielo, 
e giudicherai ogni uomo che è nato. 
Gesù, nel tuo essere sensibile 
avrà gloria l’uomo salvato, 
nel vedere il tuo corpo deificato.? 
Gesù, soprattutto per te 
il mondo è stato dal niente creato, 
per conferirti onore? .. 
Gesù che sei costituito come persona 
di uomo e di divinità, 
abbi di noi grande pierà. 
Gesü, prendici dal nostro dolore, 


380 RAIMONDO LULLO 


Liber de trinitate et incarnatione 


DE SECUNDA PARTE HUIUS LIBRI 
DE INCARNATIONE 


Quoniam probare, quod Deus sit incarnatus, est valde dif- 
ficile, idcirco volumus ipsam incarnationem probare magis per 
terminos altos, et eos contrahere ad ipsam incarnationem; si- 
cut per summam bonitatem, magnitudinem et durationem, 
etc. Et ratio huius est, quia sicut incarnatio est in altiori gradu 
per creationem, sic indiget probari per altiora principia. Et 
primo de prima ratione sic: 


1. De prima ratione 
[De maiori fine bonitatis creatae] 


1. Omne ens quod est magis bonum et intelligens maio- 
rem finem bonitatis in subiecto creato, vult quod ens spiritua- 
le magis bonum sit incarnatum. Sed Deus est huiusmodi, ut 
probabo; ergo Deus est incarnatus. 
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perché tutti stiamo come in errore 
e desiderosi di un buon amore. 
Gesù, non ci abbandonare, 
perché tu avresti piacere 
che tutti ti potessero vedere. 
Gesù tu sei bontà da nominare, 
e da intendere, e da ricordare, 
da servire e da innamorare. 


La Trinità e l'incarnazione 


SECONDA PARTE DI QUESTO LIBRO 
SULL'INCARNAZIONE! 


Poiché provare che Dio si sia incarnato e assai difficile, voglia- 
mo provare questa stessa incarnazione soprattutto attraverso i ter- 
mini alti, riunendoli in funzione della stessa incarnazione, come 
attraverso la somma bontà, grandezza e durata, ecc. E la ragione 
di questo è che come l'incarnazione rappresenta il più alto grado 
della creazione, così è necessario che sia provata attraverso i prin- 
cipi più alti. E per primo diciamo riguardo alla prima ragione 


così: 


l. Sulla prima ragione 
[Sul maggior fine della bontà creata] 


1. Ogni ente che è più buono e intelligente vuole il maggior 
fine di bontà nel soggetto creato, cioè che l'ente spirituale più 
buono sia incarnato. Ma Dio è un ente di questo genere, come 
dimostrerà, quindi Dio si è incarnato. 
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2. Probatio maioris: illud ens, quod est magis bonum, et 
intelligens maiorem finem bonitatis in subiecto creato, vult il- 
lud, quod magis exaltat omnes bonitates creatas, cum ipso in 
genere principiatas. Sed illud ens spirituale magis bonum est 
incarnatum. Quia bonum eius est, ut sit incarnatum in carne 
magis bona, et exaltet omnes creaturas creatas; ergo, etc. 

3. Probatio minoris: intellectus enim divinus intelligit, 
quod maior finis, quem potest habere bonitas creata, est 
quod sit coniuncta cum divina bonitate. Et voluntas divina 
hoc idem vult, cum ipsa sit idem essentialiter et naturaliter 
cum ipso intellectu; ergo Deus est incarnatus. 

4. Contra maiorem: non valet. Quia iam tale ens ita bo- 
num, etc. vituperaret se et deterioraretur, cum ens, existens in 
summo gradu bonitatis, non debeat coniungi cum ente, exi- 
stente in inferiori gradu bonitatis; ergo etc. Respondeo: ve- 
rum dicis, si mutaret suam naturam et suum gradum altiorem 
suae bonitatis. Sed quia non mutat se, immo in sua natura et 
in suo gradu est semper permanens, et etiam exaltat bonita- 
tem inferiorem, quae est suus effectus, quare ratio tua non va- 
let. [...] 

5. Contra minorem: non valet, quia intellectus divinus 
multa intelligit, quae divina voluntas non vult; sicut quando 
intelligit peccatum, tamen non vult peccatum. Item intelligit, 
quod posset de Sorte facere regem, et tamen non vult, quod 
sit rex. Respondeo: Deus quando creavit mundum, intellexit 
maiorem finem bonitatis, quare voluit creare mundum. Et 
quia voluntas sua in cteatione mundi fuit aequivalens et ae- 
quipotens ipsi intellectui, ex eo quia idem sunt essentialiter et 
naturaliter, idcirco voluit ita maiorem finem mundi, quan- 
tum maiorem potuit intellectus intelligere; quare ratio tua 
non valet. Et cum dicis, quod Deus intelligit peccatum, et ta- 
men non vult peccatum, verum dicis. Sed divina voluntas tan- 
tum odit peccatum, quantum intellectus divinus intelligit ip- 
sum. Quare ratio tua nulla est. Ulterius: cum dicis, quod 
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2. Prova della premessa maggiore. L'ente, che è più buono, e 
che comprende il maggior fine della bontà nel soggetto creato, 
vuole quello che più esalta ogni bontà creata, con esso nel genere 
principiata. Ma quell’ente spirituale più buono è incarnato, per- 
ché il bene suo consiste nell’essere incarnato nella carne più buo- 
na e nell'esaltare ogni creatura creata. Quindi ecc. 

3. Prova della premessa minore. L'intelletto divino infatti 
comprende che il maggior fine che può avere la bontà creata è 
che sia congiunta con la bontà divina. E la volontà divina vuole lo 
stesso, essendo essa essenzialmente e naturalmente una cosa sola 
con l'intelletto stesso; perciò Dio si è incarnato. 

4. Contro la maggiore. Non è valida, perché proprio un tale 
ente così buono ecc. vitupererebbe sé stesso e si deteriorerebbe, 
poiché un ente che consiste nel sommo grado di bontà non deve 
essere unito ad un ente che esiste in un grado inferiore di bontà, 
quindi ecc. Rispondo: tu diresti una cosa vera se mutasse la sua 
natura e il grado supremo della sua bontà, ma poiché non si mu- 
ta, anzi nella sua natura e nel suo grado sempre permane ed an- 
che esalta la bontà inferiore, che è suo effetto, ecco perché la tua 
ragione non regge’. 

5. Contro la minore. Non è valida, perché l’intelletto divino 
comprende molte cose che la divina volontà non vuole, come 
quando comprende il peccato, tuttavia non vuole il peccato. Così 
capisce che potrebbe fare di Sorte un re, tuttavia non vuole che 
sia re. Rispondo: Dio quando creò il mondo, comprese il maggior 
fine di bontà per il quale volle creare il mondo e poiché la sua vo- 
lontà nel creare il mondo fu equivalente ed equipollente allo 
stesso intelletto, perché sono la stessa realtà essenzialmente e na- 
turalmente, così volle anche il maggior fine che l'intelletto poté 
comprendere. Perciò la tua ragione non vale. E quando mi vieni a 
dire che Dio comprende il peccato, e tuttavia non vuole il pecca- 
to, certo dici il vero, ma la divina volontà tanto odia il peccato 
quanto il suo intelletto lo comprende. Per la qual cosa la tua ra- 
gione è nulla. Inoltre: quando dici che Dio può fare re Sorte e 
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Deus posset facere de Sorte regem, et non vult, verum dicis, 
quantum ad potestatem absolutam, non autem quantum ad 
ordinatam. Quoniam si intellectus intelligit, quod voluntas 
non vult, quod faciat de Sorte regem, Deus quidem non po- 
test facere de Sorte regem pro tanto, nam sua voluntas et in- 
tellectus et sua potestas sunt idem essentialiter et naturaliter. 
Et sic non possunt contra suum velle aliquid agere; ergo, etc. 


2. De secunda ratione 
[De maiori fine magnitudinis creatae] 


1. Omne ens magis magnum, in quo magis magnus intel- 
lectus et magis magna voluntas convertuntur et sunt idem 
cum tali ente essentialiter et naturaliter, intelligit quidem et 
diligit maiorem finem magnitudinis creatae, qui potest esse; 
et talem finem divinam incarnationem vocamus. Sed Deus est 
ens magis magnum etc.; ergo Deus intelligit et diligit maio- 
rem finem magnitudinis creatae; quam divinam incarnatio- 
nem vocamus. 

2. Probatio maioris: quoniam sicut est de ratione suae ma- 
gnitudinis talis entis, quod intelligat ita magis magnitudinem 
creatam, quae magis magnificari non possit, sic est per conse- 
quens, quod diligat ipsam in ista magis magna amabilitate 
creata, quae magis amari non possit. Nam sicut competit ei, 
quod intelligat creaturam magis magnam, sic competit ei, 
quod diligat ipsam magis magnam, eo quia intellectus et vo- 
luntas sunt aequivalentes in magnitudine, et aeque agentes in 
subiecto novo et creato, cum sint idem per essentiam et natu- 
tam; ergo patet manifeste, quod maior est probata. 

3. Probatio minoris: omnes quidem leges consentiunt et 
concedunt, quod Deus est ens magis magnum, magis intelli- 
gens, magis amans, etc.; quate, etc. 

4. Contra maiorem: omne ens magis magnum et infinite 
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tuttavia non vuole, dici la verità quanto al potere assoluto, non 
dici la verità quanto a quello ordinato. Poiché, se l'intelletto 
comprende ciò che la volontà non vuole, cioè che Sorte sia fatto 
re, certamente Dio non può fare di Sorte un re perché la sua vo- 
lontà, il suo intelletto e il suo potere sono la medesima cosa es- 
senzialmente e naturalmente, c così non possono contro il suo vo- 
lere in alcun senso agire, dunque ecc. 


2. Sulla seconda ragione 
[Del maggior fine della grandezza creata} 


1. Ogni ente massimamente grande, in cui il massimamente 
grande intelletto e la massimamente grande volontà si convertono 
(e sono la stessa cosa con tale ente essenzialmente e naturalmen- 
te), comprende ed ama il maggior fine della grandezza creata, il 
maggiore che possa essere, e chiamiamo tale fine divina incarna- 
zione. Ma Dio è l'ente massimamente grande, ecc., dunque Dio 
comprende ed ama il massimo fine della grandezza creata, che 
chiamiamo divina incarnazione. 

2. Prova della maggiore. Poiché come accade, in ragione della 
grandezza di tale ente, che comprenda così la massima grandezza 
creata che non può essere fatta più grande, cosi accade per conse- 
guenza che ami essa stessa nella stessa massimamente grande 
amabilità creata, che di più non si può amare. Infatti come com- 
pete ad esso che comprenda la creatura massimamente grande, 
così gli compete che ami la stessa massimamente grande, in ra- 
gione del fatto che intelletto e volontà sono equivalenti in gran- 
dezza ed ugualmente operanti in un soggetto nuovo e creato, in 
quanto sono la medesima cosa per essenza e per natura; appare 
dunque evidente che la premessa maggiore è provata. 

3. Prova della minore. Certamente ogni religione accorda e 
concede che Dio è l’ente massimamente grande, massimamente 
intelligente, massimamente amante ecc., per la qual cosa ecc. 

4. Contro la maggiore. Ogni ente massimamente grande ed 
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intelligens et infinite amans potest intelligere finem creaturae 
infinitum ratione naturae sui intellectus, qui est infinitus. Sed 
sua voluntas non potest amare finem creaturae infinitum, ex 
eo quia ipsa creatura non est receptibilis, cum sit finita, vo- 
luntas vero infinita. Et sic ratio tua non valet. Respondeo et 
dico, quod creatura non potest habere infinitum finem. Ve- 
rumtamen voluntas quidem potest velle unum finem, qui sit 
magis magnus omnibus creaturis. Et talem finem intellectus 
intelligit, et ultra non intelligit creaturam. Nam aliter esset 
dare multiplicationem infinitam; quod est impossibile. Et sic 
ratio tua non concludit. 

5. Contra minorem: non valet; quoniam Deus est ita ma- 
gnus intelligendo et amando, quod finis magnitudinis creatae 
non est proportionata, quod sit coniuncta cum fine magnitu- 
dinis increatae. Respondeo: postquam enim Deus est ens ma- 
gis magnum, intelligit quidem illam creaturam, quae est ma- . 
gis magna per finem. Et est coniuncta cum sua magnitudine, 
et etiam est ei proportionata aliqualiter. Et sic magnitudo 
creata non potest habere magis magnum finem, quam habet. 
Et sic ratio tua nulla est. 


3. De tertia ratione 
[De summo fine mundi creato] 


1. Omne ens summe bonum magnum intelligit et diligit 
summum finem mundi creatum, scilicet incarnationem; et 
per consequens, quod est incarnatus. Sed Deus est ens summe 
bonum, summe magnum, ut probabo; ergo Deus intelligit et 
diligit summum finem creatum mundi, scilicet. incarnatio- 
nem. Et per consequens, quod est incarnatus. 

2. Maior est manifesta. Nam omne ens sicut est summe 
bonum et summe magnum per bonitatem et magnitudinem 
summam, sic est summum ens per intellectum et voluntatem. 
Et hoc est necessarium; nam aliter essent defectivae bonitas et 
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infinitamente intelligente ed infinitamente amante può com- 
prendere il fine infinito delle creature in ragione della natura del 
suo intelletto, che è infinito. Ma la sua volontà non può amare il 
fine infinito della creatura in quanto quella medesima creatura 
non è recepibile essendo finita, mentre la volontà è infinita. Così 
questo tuo argomento non vale affatto. Rispondo e dico che la 
creatura non può avere un fine infinito; è vero tuttavia che la vo- 
lontà può volere un fine più grande di tutte le creature e che tale 
fine è compreso dall’intelletto, che più oltre non comprende la 
creatura; infatti in caso contrario si darebbe una moltiplicazione 
infinita, il che non è possibile. E così il tuo argomento non serve. 

5. Contro la minore. Non vale, poiché Dio è così grande nel- 
l'amare e nel comprendere che il fine della grandezza creata non 
è strutturato in modo da poter essere congiunto con il fine della 
grandezza increata. Rispondo: poiché infatti Dio è ente massima- 
mente grande, comprende certamente la creatura, che è massi- 
mamente grande, quanto al fine, ed è congiunta alla sua gran- 
dezza e gli è anche ugualmente proporzionata. E in questo senso 
la grandezza creata non può avere un fine più grande di quello 
che ha, così la tua argomentazione è nulla. 


3. Sulla terza ragione 
[Sul sommo fine creato del mondo] 


1. Ogni ente massimamente buono e grande comprende ed 
ama il massimo fine creato del mondo, cioè l'incarnazione, e 
conseguentemente ciò che è incarnato. 

2. La maggiore è evidente. Infatti ogni ente così come è mas- 
simamente grande per bontà e massimamente grande per gran- 
dezza, così è anche ente massimo per intelletto e volontà. E ciò è 
necessario, perché altrimenti bontà e grandezza sarebbero difet- 
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magnitudo, quia non communicarent summe se ipsas intellec- 
tui et voluntati. Unde sequitur, quod tale ens summe intelli- 
git et diligit summum finem mundi, scilicet incarnationem. 
Quae est summa in suo gencre creato, co quia sua bonitas et 
magnitudo creatae sunt coniunctae cum summa bonitate, ma- 
gnitudine, et ceteris increatis, quae non sunt de suo genere 
creato; et per consequens patet per praedicta bene intuenti, 
quod tale ens est incarnatum. 

3. Minorem sic probo: omnes namque nationes concedunt 
et etiam asserunt Deum esse summum bonum et summe ma- 
gnum. Quapropter concluditur, quod Deus intelligit et diligit 
summum finem mundi creatum, scilicet incarnationem, quae 
summa creatura est, ut patet in probatione maioris; et per 
consequens, quod est incarnatus. 

4. Contra maiorem: quoniam ens summe bonum et ma- 
gnum non curat, quod in creatione mundi sit summus finis, 
quoniam sufficit ei sua summitas et altitudo. Quare ratio tua 
non valet. Respondeo: posito, quod summum ens non esset 
causa prima creationis mundi, verum quidem esset, quod tu 
dicis. Sed quia est causa prima, sequitur ergo, quod summe 
intelligit et diligit summum finem sui effectus; et per consc- 
quens, quod est incarnatum, ut per bonum et magnum intel- 
ligere, amare et coniungere sibi correspondeant duae summi- 
tates, differentes per essentiam. 

5. Contra minorem: posito, quod Deus coniungeret suam 
summitatem summam cum summitate inferiori, esset compo- 
situs ex uno magis summo et alio minus summo. Et sic iam 
esset magis summum; quod est impossibile. Quare ratio tua 
non procedit. Respondeo et dico: summum ens, quod est 
Deus, est quidem infinite et aeterne simplex; sed summum 
ens creatum non est simplex, cum sit compositum, finitum et 
novum. Et sic compositionem intrare non possunt; sed sunt 
coniuncti per naturas, diversas per essentiam, quas habent. 
Cum quibus Deus factus est homo, existens Christus simplici- 
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tose, in quanto non comunicherebbero massimamente sé stesse 
all’intelletto e alla volontà?. Ne viene che tale ente sommamente 
comprende ed ama il massimo fine del mondo, cioè l’incarnazio- 
ne. Che è massima nel suo genere creato, perché la sua bontà e la 
sua grandezza create sono congiunte con la somma bontà e gran- 
dezza ecc. increate, le quali non sono tratte dal suo genere crea- 
to; e di conseguenza, per le cose anzidette appare evidente, a chi 
ben guarda, che tale ente si è incarnato. 

3. La minore la provo così: ogni nazione concede ed anche af- 
ferma che Dio è sommo bene e sommamente grande, per la qual 
cosa si conclude che Dio comprende ed ama il massimo fine crea- 
to del mondo, cioè l'incarnazione, la quale è la massima creatu- 
ra, come appare dalla nostra dimostrazione precedente, e per 
conseguenza ciò che è incarnato. 

4. Contro la maggiore. Poiché l'ente massimamente buono e 
grande non si cura affatto che nella sua creazione del mondo sia 
raggiunto il sommo fine, perché gli basta la sua grandezza ed al- 
tezza, per la qual cosa la tua ragione non vale. Rispondo: posto 
che il massimo ente non fosse la causa prima della creazione del 
mondo, sarebbe certamente vero quello che tu dici, ma poiché è 
causa prima, ne segue dunque che massimamente comprende ed 
ama il massimo fine del suo effetto e di conseguenza che sia in- 
carnato, affinché con il buono e grande comprendere, amare e 
congiungere, corrispondano a sé le due sommità differenti per es- 
senza. 

5. Contro la minore. Posto che Dio congiungesse la sua som- 
mità somma con una sommità inferiore, sarebbe composto da un 
elemento più grande e da un elemento più piccolo. E così allora 
sarebbe più sommo, il che è impossibile, per cui la tua ragione 
non cammina. Ma rispondo e dico: il massimo ente, che è Dio, è 
certo infinitamente ed eternamente semplice, ma il massimo ente 
creato non è semplice essendo composto, finito e nuovo. E così in 
composizione non possono entrare, ma sono congiunti secondo le 
loro nature, diversi per la loro essenza. Con questi Dio è fatto uo- 
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ter Deus per deitatem, et homo per humanitatem. Et sic ratio 
tua non concludit. [...] 


7. De septima ratione 
[De ente summo et increato, 
amante summum amantem creatum] 


1. Illud ens summus et increatum, quod amat summum 
amantem creatum, est incarnatum. Sed Deus est huiusmodi; 
ergo Deus est incarnatus. 

2. Probatio maioris: nam postquam ens summum est 
amans summum amantem creatum, oportet, quod tale ens 
increatum sit coniunctum curn ente creato summo; nam aliter 
non posset amare summe ipsum. Sicut enim intellectus entis 
increati non posset ipsum intelligere summum amantem crea- 
tum sine summa coniunctione, scilicet coniunctione increati 
entis et creati, sic ipsa voluntas entis increati non posset ipsum 
amare summe amantem creatum sine summa coniunctione 
praedicta. Et ideo sicut est necesse, quod ens summe intelli- 
gens intelligat summum .. nantem creatum, sic est necesse, 
quod ens summe amans amat amantem summum creatum, ut 
in genere summitatis creationis sint aequivalentes et aequipo- 
tentes. Et ideo patet, quod tale ens est incatnatum. 

3. Probatio minoris: Deus quidem est prima causa. Et pet 
consequens est summus amans summum amantem creatum, 
ut duae summitates correspondeant se in actu arnoris per co- 
niunctionem summam, scilicet entis increati et creati; ex qui- 
bus est Christus homo, summus amans, et Deus et homo. 

+ 4. Contra maiorem arguitur sic: summum quidem increa- 
tum amans non oportet, quod coniungar se cum summo 
amante creato, cum tale ens increatum possit creare aliquod 
ens summum, sicut angelum aut hominem; et hoc ratione 
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mo, esistendo Cristo semplicemente Dio per divinità ed uomo 
per umanità. Cosi la tua ragione non porta a conclusione. [...] 


7. Sulla settima ragione 
[Sull'ente massimo ed increato, 
amante il massimo ente amante creato jÉ 


1. Quell'ente massimo ed increato, che ama il massimo 
amante creato, è incarnato. Ma Dio è un ente del genere, dun- 
que Dio è incarnato. 

2. Prova della maggiore. Infatti, in conseguenza del fatto che 
l'ente sommo è amante del sommo amante creato, è necessario 
che tale ente increato sia congiunto con il massimo ente creato, 
perché altrimenti non potrebbe amare sommamente questo stes- 
so. Come infatti l’intelletto dell'ente increato non potrebbe com- 
prendere il sommo amante creato senza la massima congiunzione 
(cioè la congiunzione di ente creato ed increato), così la stessa vo- 
lontà dell'ente increato non potrebbe amare sommamente l'a- 
mante creato senza la massima congiunzione predetta. E perciò, 
come è necessario che l'ente sommamente intelligente compren- 
da il massimo amante creato, così è necessario che l'ente somma- 
mente amante ami il massimo amante creato, affinché nel genere 
della sommità della creazione siano equivalenti e equipollenti. 
Da ciò appare chiaramente che tale ente si è incarnato. 

3. Prova della minore. Dio certamente è causa prima. E per 
conseguenza è sommo amante del sommo amante creato, affin- 
ché le due massimità corrispondano tra loro in un atto d’amore 
attraverso la congiunzione somma, cioè dell’ente increato e del- 
lente creato, dalle quali deriva Cristo uomo, sommo amante, 
Dio e uomo. 

4. Contro la maggiore si muove la seguente critica. Certamen- 
te non è necessario che il massimo amante increato si congiunga 
con il massimo amante creato, poiché tale ente increato in ragio- 
ne della sua infinita potenza può creare qualche ente massimo, 
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suae infinitae potestatis. Respondeo: verum dicis respectu talis 
amantis, quem tu consideras, non autem respectu talis, qua- 
lem considero, videlicet illud, quod intellectus divinus magis 
summe et alte considerare minime potest, scilicet quod ens 
creatum sit coniunctum cum ipso ente increato; et ultra rale 
quid divinus intellectus intelligere non potest. Quare patet 
manifeste, quod ratio tua non valet. 

5. Contra minorem: dico enim, quod Deus est simpliciter 
summus amans summum amatum increatum; non autem, 
quod descendat ad amandum amantem summum creatum. 
Quia si sic, iam divideret se ipsum amando plura obiecta di- 
versa, et etiam derogaret summum amantem increatum; quod 
est impossibile. Et sic planum est: quod dicis, nihil valet. Re- 
spondeo: summus amans increatus sufficit ad amandum sum- 
mum amantem creatum sine divisione ipsius, cum amans in- 
creatus, scilicet Deus, habeat simplex amare et infinitum et 
aeternum. Et etiam quia summus amatus increatus est sic cau- 
sa, sicut ipse, eo quia invicem sunt unus Deus et unus creator. 
Quare, etc. 


Liber de potestate bura 


PARS HI 


De tertia distinctione. 

Distinctio ista est de incarnatione Dei. Et intendimus ip- 
sam probare cum divina potestate deducta per divinam boni- 
tatem, magnitudinem... Et primo de divina potestate ut 
causa. 
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come un angelo o un uomo. Rispondo: dici il vero rispetto a quel 
tipo di amante che tu consideri, non però rispetto a quello che 
considero io, cioè a quello che l'intelletto divino più grandemen- 
te ed altamente non può considerare, cioè che l’ente creato sia 
congiunto con lo stesso ente increato; ed oltre tale possibilità l'in- 
telletto divino non può intendere”. E per questo è ben chiaro che 
il tuo ragionamento non tiene. 

5. Contro la minore. Dico infatti che Dio è in senso stretto il 
sommo amante del sommo amante increato, non tuttavia che di- 
scenda ad amare il massimo amante creato; perché, se così fosse, 
dividerebbe sé stesso per amare più cose diverse ed inoltre dimi- 
nuirebbe il sommo amante increato, il che è impossibile. E dun- 
que è evidente: quello che tu dici non tegge. Rispondo: il sommo 
amante increato basta per amare? il sommo amante creato senza 
esserne diviso, perché l'amante increato, cioè Dio, possiede un 
amore semplice ed infinito ed eterno. Ed anche perché il massi- 
mo amato increato è causa di per sé stesso, per il fatto di essere ri- 
spettivamente il solo Dio e il solo creatore. Per la qual cosa, ecc. 


Il potere puro 


PARTE III 


Terza distinzione!. 

Questa distinzione riguarda l'incarnazione di Dio; intendia- 
mo provarla per mezzo della divina potenza dedotta attraverso la 
divina bontà, grandezza, ecc. E per primo si riguarda il divino 
potere come causa. 
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1. De potestate una ut causa 


[...] Omnis potestas pura est causa pura. Deus est potestas 
pura, ergo Deus est causa pura. Non est causa pura sine effec- 
tu puro. Mundus autem non est effectus purus, quia substan- 
tia composita est. Oportet ergo, quod esset aliquis effectus 
purus, ut divina potestas pura posset esse causa pura, cum 
causa et effectus relative se habent. Vocamus autem effectum 
purum causam puram, videlicet quod persona divina pura sit 
homo factus, qui homo sit causa pura. 

Quia talem causam et effectum vocamus Christum. 


2. De potestate bona ut causa 


[...] Omnis causa bona pura habet effectum bonum pu- 
rum. Deus est causa bona pura, ergo Deus habet effectum bo- 
num purum. Mundus non cst purus, quia compositus est ex 
decem praedicamentis. Et ideo, ut Deus posset habere effec- 
tum bonum purum, induit se natura humana, quae est effec- 
tus, et facit se effectum per hoc quia facit se hominem; qui 
homo est Deus. 

Probatum est, quod Deus est incarnatus. Sine qua incarna- 
tione non posset esse effectus bonus purus, et praenato effectu 
bono puro esset praenata causa bona pura, cum causa et effec- 
tus sint de genere relationis. Non dico, quod Deus esset prae- 
natus ut causa, sed esset praenata causa pura sine effectu puro. 


3. De potestate magna ut causa 


Suppono, quod sit magnum bonum magnum verum, 
quod divina potestas sit causa magna pura, et quod hoc intel- 
ligere et amare sit magnum bonum magnum verum esse. 

Et si contraria suppositio est vera, sequitur, quod sit ma- 
gnum bonum magnum verum, quod divina potestas non sit 
causa magna pura, et quod hoc intelligere et amare sit ma- 
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1. Del potere unico come causa 


[...] Ogni potere puro è causa pura. Dio è potere puro, quindi 
è causa pura. Non esiste causa pura senza effetto puro; il mondo 
però non è un effetto puro perché è sostanza composta. È neces- 
sario allora che vi sia qualche effetto puro affinché il divino pote- 
re puro possa essere effettivamente causa pura, poiché causa ed 
effetto si corrispondono. Chiamiamo dunque causa pura l’effetto 
puro, cioè che la persona divina pura si sia fatta uomo, il quale 
uomo sia causa puta. 

Chiamiamo tale causa ed effetto Cristo?. 


2. Del potere buono come causa 


[...] Ogni causa buona pura ha effetto buono puro. Dio è cau- 
sa buona pura, dunque Dio ha un effetto buono puro. Il mondo 
non è puro perché è composto dalle dieci categorie?, e perciò, af- 
finché Dio possa avere un effetto buono puro, assume in sé la na- 
tura umana, che & effetto e fa sé effetto perché si fa uomo, il 
quale uomo è Dio. 

È provato che Dio si è incarnato; senza questa incarnazione 
non potrebbe esservi un effetto buono puro ed essendo anteriore 
l'effetto buono puro, sarebbe anteriore la causa buona pura, per- 
ché causa ed effetto si definiscono nell’ambito della loro relazio- 
ne. Non dico che Dio sarebbe anteriore come causa, dico che sa- 
rebbe anteriore la causa pura senza l’effetto puro. 


3. Del potere grande come causa 


Suppongo che sia grande bene e grande verità che il divino 
potere sia una causa grande pura e che capire ed amare questo sia 
essere grande bene e grande verità. 

E, se la supposizione contraria fosse vera, seguirebbe che sia 
grande bene c grande verità che il divino potere non sia una 
grande causa pura, e che comprendere ed amare questo sia essere 
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gnum bonum magnum verum esse; quod est falsum et im- 
possibile. Manifestum est ergo, quod prima suppositio est ve- 
ra et secunda falsa; et ideo arguo sic: omnis causa magna pura 
habet effectum magnum purum. Deus est causa magna pura, 
ergo Deus habet effectum magnum purum. Et ideo facit se 
hominem, ut sit effectus magnus purus et causa magna pura. 


ae 


11. De potestate perfecta ut causa 


Suppono, quod sit magnum bonum magnum verum, 
quod divina potestas sit perfecta causa pura, et quod hoc in- 
telligere et amare sit magnum bonum magnum verum esse. 

Et si contraria suppositio est vera, sequitur, quod sit ma- 
gnum bonum magnum verum, quod divina potestas non sit 
causa perfecta pura et quod hoc intelligere et amare sit ma- 
gnum bonum magnum verum esse; quod est falsum et im- 
possibile. Demonstratum est ergo, quod prima suppositio est 
vera et secunda falsa; et ideo arguo sic: omnis causa perfecta 
pura habet effectum perfectum purum. Deus est causa perfec- 
ta pura, ergo Deus habet effectum perfectum purum. Hoc au- 
tem est impossibile, nisi ipse sit factus homo, qui homo sit 
Deus factus. 

Ostensum est ergo, quod Deus est incarnatus. 
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grande bene e grande verità, il che è falso ed impossibile. È chia- 
ro dunque che la prima supposizione è vera e che la seconda è 
falsa, e perciò sostengo questo: ogni causa grande pura ha un ef- 
fetto grande puro. Dio è causa grande pura, dunque Dio ha un 
effetto grande puro, e perciò si fa uomo, perché vi sia un effetto 
grande puro e una causa grande pura. [...] 


11. Sul potere perfetto come causa * 


Suppongo che sia grande bene e grande verità che il divino 
potere sia perfetta causa pura e che intendere ed amare questo sia 
essere grandemente buono e grandemente vero. 

E se la supposizione contraria è vera, ne segue che sia grande 
bene e grande verità che il divino potere non sia causa perfetta e 
pura, e che intendere ed amare questo sia essere grandemente 
buono e vero, il che è falso ed impossibile. È dimostrato quindi 
che la prima supposizione è vera e la seconda falsa, e perciò so- 
stengo questo: ogni causa perfetta pura ha un effetto perfetto pu- 
ro. Dio è causa perfetta pura, dunque Dio ha un effetto perfetto 
puro. Questo è però impossibile, a meno che egli stesso non di- 
venti uomo e quest'uomo sia Dio-fatto. 

È manifesto dunque che Dio si è incarnato. 


Dante Alighieri 


A Firenze, nella seconda metà del tredicesimo secolo, si era consoli- 
data una maggioranza politica guelfa. Il sistema politico dei comuni 
era fondato sulla nuova borghesia cittadina, che aveva conquistato 
autonomia di governo di fronte ai poteri feudali, e cercava l'appog- 
gio, per scelta ideologica o opportunità tattica, dei due grandi poteri 
del Papato e dell'Impero. Il sistema entrava facilmente in crisi per 
l'opposizione degli interessi, per la difficoltà di garantire forme de- 
mocratiche di avvicendamento della classe dirigente, come anche per 
motivi di politica estera, i contrasti e le guerre con le città vicine. 

In questo clima di grande tensione civile nacque e operò Dante 
(1265-1321), che partecipò intensamente sia alla vita politica sia alla 
vita intellettuale e letteraria della sua città, dove si formò, anche per 
opera sua, una delle prime grandi scuole di poesia in volgare italia- 
no, quella dello «stil novo». Ma nel 1302 egli venne bandito da Fi- 
renze assieme agli altri capi dei «bianchi», la fazione guelfa più vici- 
na alla nuova borghesia di quanto non fosse la fazione vincente dei 
«neri». L'esilio fu per Dante una esperienza amara, cui non poté 
sfuggire. Culturalmente si era formato a Firenze, forse in una delle 
grandi scuole degli ordini mendicanti a Santa Croce o a Santa Maria 
Novella (in città non si era costituita un’università come, per esem- 
pio, a Bologna), e vi si era distinto come poeta e intellettuale. Scrisse 
l'Inferno tra il 1308 e il 1310 circa e compì la Commedia con il Para- 
diso tra il 1315 e il 1321. La Monarchia, che è un trattato sul governo 
migliore per l'umanità, secondo alcuni studiosi fu scritta verso il 
1307, secondo altri verso il 1317. 

In quest'opera compare una singolare concezione cristologica che 
documenta e conferma la stratificazione storica che la teologia aveva 
avuto nel Medioevo. In Dante gli esiti della riforma gregoriana sono 
totalmente scompatsi: la Chiesa ha sì una sua realtà escatologica, che 
le dà uno statuto storico autonomo rispetto al potere politico, ma 
questa autonomia non si configura più come un potere quanto piut- 
tosto corne un anti-potere. Da questo punto di vista, Dante porta 
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l'eredità di Francesco d'Assisi, ben più dei teologi di professione, a 
dignità di programma ideologico. La Chiesa viene definita solo in 
rapporto a Cristo, il Verbo di Dio fatto carne, e precisamente al Cri- 
sto nella sua vita storica: forma autem ecclesiae nichil aliud est quam 
vita Christi; la forma, la natura della Chiesa, non era altro che la vita 
di Cristo (Monarchia II 14,3); dunque una vita dove la divinità com- 
pare e si manifesta nella debolezza dell'uomo, nella povertà, nella 
persecuzione, nella condanna da parte del mondo, quale fu la vita 
storica di Cristo. La Chiesa perciò non deve possedere beni tempora- 
li, il suo «regno» deve essere come quello di Cristo: «non di questo 
mondo» (ved. Ev. Io. 18,36). L'Impero, non la Chiesa, è il luogo del 
potere cristiano, poiché la forma dell'Impero non è altro che la vita 
del Cristo risorto, non quella del Cristo storico. E del Cristo risorto 
l'Impero ha il potere di giudicare e guidare gli uomini alla pace uni- 
versale sulla terra in un ordine che è la figura della città celeste. Ro- 
ma rapptesenta questo momento glorioso del Cristo, e assume in 
Dante il ruolo di Gerusalemme, della città celeste, «onde Cristo è ro- 
mano» (Purgatorio XXXII 102). 

Ma l'interesse cristologico di Dante non è solo politico ed eccle- 
siologico; esso è anche propriamente teologico. Nella presentazione 
che Beatrice, salendo i cieli del Paradiso, gli fa dei grandi eventi del- 
la rivelazione cristiana, Dante affronta anche il tema dell'incarnazio- 
ne di Cristo e della redenzione dell'umanità. Questo momento è in 
rapporto allo sviluppo del pensiero dantesco. La beatitudo huius vi- 
tae, la felicità terrena, che è lo scopo dell’ Impero (Monarchia III 
15,7), deve essere, in qualche modo imprecisato, ordinata alla felici- 
tà celeste, che è lo scopo della Chiesa, come rivela il guodammodo 
con cui si chiude la Monarchia (IIl 15,17). Tuttavia in Dante non c’è 
mai subordinazione di un istituto all'altro e in tutta la Commedia 
egli rimane fedele alla sua cristologia politica. Dalla pienezza natu- 
rale che, sulla cima del monte del Purgatorio, l'umanità gode nel 
paradiso terrestre, si passa al paradiso celeste, a una pienezza uma- 
no-divina che solo il Cristo permette. Nel canto settimo, Dante nar- 
ra l incarnazione e la presenza tedentiva di Cristo nella storia uma- 
fia. Egli ricorre alla teologia tradizionale; in particolare si avvertono 
gli echi della nuova teologia inaugurata da Anselmo di Canterbury 
(Dio è infinitamente offeso dal peccato di Adamo, che solo Cristo, 
un uomo-Dio, può riscattare con il valore infinito della sua morte), e 
di Tommaso d'Aquino (Dio è insieme giusto e misericordioso quan- 
do mette in atto il disegno che porta il Figlio a morire sulla croce). 
Ma Dante, che ha messo in poesia questa alta teologia, con un'intui- 
zione che gli poté forse venire da Bernardo di Clairvaux e da Riccar- 
do di San Vittore, vede come tutto l'evento incarnazione-redenzione 
abbia senso solo se inteso come un evento d'amore (Paradiso VII 33; 
58-60; 106-8). 
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Negli ultimi versi del Paradiso Dante torna sinteticamente a parla- 
re di Cristo. Il momento è solenne: tutta la Commedia è un viaggio di 
ritorno dell’uomo a Dio, un viaggio che si immagina compiuto nei 
giorni che vanno dalla morte di Cristo alla sua resurrezione: liturgica- 
mente dalla notte del venerdì alla mattina della domenica di Pasqua; 
figurativamente dalla discesa di Cristo agli inferi, nell'inferno del 
nulla, alla resurrezione del corpo, le «bianche stole» del canto trentesi- 
mo del Paradiso (XXX 129). La vicenda di Cristo diventa nella Cozz- 
media la vicenda stessa di Dante, che si identifica con il Cristo. Così 
l'ultima immagine del poema è la figura dell’uomo, di Dante-prota- 
gonista, intravista dentro il cerchio del Figlio nel triplice cerchio trini- 
tario: il Figlio-fatto-uomo, l'uomo che compare nel Verbo, è il Cristo 
e allo stesso tempo è Dante, che penetra così nella divinità, ne è come 
assorbito. Perciò ogni parola viene meno e Dante non può più nulla 
esprimere (Paradiso XXXIII 142), perché tutto è stato espresso. 

Con Dante la cristologia medievale della tradizione teologica, da 
Anselmo di Canterbury a Tommaso d' Aquino, trova la via della mi- 
stica per dire in poesia l’immedesimazione uomo-Dio che il Cristo 
rappresenta. 

Abbiamo scelto dalla Monarchia il passo dal libro III 14, 1-10, nel 
testo critico di P.G. Ricci, Milano 1965 (Edizione Nazionale V), e nel- 
la traduzione di G. Vinay, Firenze 1960 (dove, secondo altra numera- 
zione, figura al cap. 15) e dalla Commedia alcune terzine dai canti 
VII (25-120) e XXXIII (106-45) del Paradiso nel testo critico di G. Pe- 
trocchi, Milano 1967 (Edizione Nazionale VII 4). 


Bibliografia: è impossibile dare in questa sede una bibliografia anche somma- 
ria sulla vita e sull'opera di Dante. Ci limiteremo ad alcuni titoli che concerno- 
no più direttamente il suo pensiero espresso nella Morarchia e nella Com- 
media. 

Per la Monarchia, oltre al commento di G. Vinay, ved. quello di B. Nardi, 
in Dante Alighieri, Opere minori II, Milano-Napoli 1979; il saggio di A.M. 
Chiavacci Leonardi, «La “Monarchia” di Dante alla luce della “Commedia”», 
in A Gustavo Vinay, Spoleto 1977, pp. 147-83. 

Sui canti VII e XXXIII del Paradiso ved., più in particolare, C. Galimberti, 
«Il canto VII del Paradiso», in Lectura Dantis scaligera, Firenze 1971 (scritto 
nel 1964), pp. 217-52; G. Padoan, X canto VII del Paradiso, Torino 1965; P. 
Giannantonio, «Paradiso XXXIII», in La dimensione umana e la prospettiva 
divina tn Dante, a cura di P. Sabatino, Pompei 1983, pp. 39-73; soprattutto 
Ch.S. Singleton, La poesia della Divina Commedia, Bologna 1978 (in partico- 
lare pp. 550-61); G. Baget Bozzo, E Dio creò Dio, Milano 1985, pp. 153-69. 

Sulla cristologia di Dante ved. inoltre la voce Cristo di K. Foster, in Erci- 
clopedia Dantesca Il, Roma 1970, pp. 262-9; meno interessante la voce Incar- 
nazione, di G.D. Sixdernier, ibid. III, Roma 1971, pp. 409-11. Ved. anche 
F.S. Schmitt, «Dante und Anselm von Canterbury», in Medioevo e Rinasci- 
mento. Studi in onore di Bruno Nardi, Firenze 1956, pp. 651-66. 
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Più in generale, ma sempre con pertinenza al tema, ved., dopo P. Man- 
donnet, Dante le théologien, Paris 1935, B. Nardi, Saggi e note di critica 
dantesca, Milano-Napoli 1966 (in particolare pp. 377-85); R. Guardini, Stadi 
su Dante, Brescia 1967 (in particolare pp. 119-30, 297-313); G. Fallani, L’e- 
sperienza teologica di Dante, Lecce 1976; J. Freccero, Dante, la poetica della 
conversione, Bologna 1989 (in particolare pp. 335-50). 


Monarchia 
LIBER TERTIUS 


14, 1. Item, illud quod est contra naturam alicuius non est 
de numero suarum virtutum, cum virtutes uniuscuiusque rei 
consequantur naturam eius propter finis adeptionem; sed vir- 
tus auctorizandi regnum nostrae mortalitatis est contra natu- 
ram Ecclesiae: ergo non est de numero virtutum suarum. 2. 
Ad evidentiam autem minoris sciendum quod natura Eccle- 
siae forma est Ecclesiae: nam, quamvis natura dicatur de ma- 
teria et forma, per prius tamen dicitur de forma, ut ostensum 
est in Naturali auditu. 3. Forma autem Ecclesiae nihil aliud 
est quam vita Christi, tam in dictis quam in factis comprehen- 
sa: vita enim ipsius idea fuit et exemplar militantis Ecclesiae, 
praesertim pastorum, maxime summi, cuius est pascere agnos 
et oves. 4. Unde ipse in Iohanne formam suae vitae relin- 
quens «exemplum» inquit «dedi vobis, ut quemadmodum ego 
feci vobis, ita et vos faciatis»; et specialiter ad Petrum, po- 
stquam pastoris officium sibi commisit, ut in eodem habe- 
mus, «Petre» inquit «sequere me». 5. Sed Christus huius- 
modi regimen coram Pilato abnegavit: «Regnum» inquit 
«meum non est de hoc mundo; si ex hoc mundo esset regnum 
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LIBRO TERZO 


14, 1. Parimenti, non c’è cosa che tra le sue virtù possa averne 
una contraria alla sua natura perché le virtù di tutte le cose deri- 
vano dalla loro natura come strumenti in vista del raggiungimen- 
to del fine loro proprio!; ma il potere di conferire autorità a que- 
sto nostro regno mortale è contro la natura della Chiesa, quindi 
esorbita dalle sue possibilità. 2. Per dimostrare la minore va te- 
nuto presente che la natura della Chiesa è la forma della Chiesa: 
è vero che l'espressione natura si applica al connubio materia-for- 
ma, tuttavia per prima? si riferisce alla forma come ci insegna la 
Fisica’. 3. Ora, la forma della Chiesa non è nient'altro che la 
vita di Cristo nel suo complesso di massime e di opere: la sua vita 
infatti fu il modello ideale della Chiesa militante, specialmente 
dei pastori e più ancora del sommo pastore il cui compito è di pa- 
scere gli agnelli e le pecore (cfr. Ev. fo. 21, 16-7). 4. Per que- 
sto, sul punto di lasciar la forma della sua vita, egli dice in Gio- 
vanni: «Vi ho dato un esempio affinché facciate anche voi come 
vi ho fatto io» (Ev. Io. 13, 15), e nello stesso Vangelo dice a Pie- 
tro in particolare, dopo avergli affidato l'ufficio pastorale: «Pie- 
tro, seguimi» (Ev. Io. 21, 19). 5. Ma Cristo, davanti a Pilato, 
negò che il suo fosse governo temporale: «Il mio regno — disse - 
non è di questo mondo; se il mio regno fosse di questo mondo, i 
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meum, ministri mei utique decertarent ut non traderer Iu- 
daeis; nunc autem regnum meum non est hino. 6. Quod 
non sic intelligendum est ac si Christus, qui Deus est, non sit 
dominus regni huius; cum Psalmista dicat «Quoniam ipsius 
est mare, et ipse fecit illud, et aridam fundaverunt manus 
eius»; sed quia, ut exemplar Ecclesiae, regni huius curam non 
habebat. 7. Velut si aureum sigillum loqueretur de se, di- 
cens «non sum mensura in aliquo genere»; quod quidem dic- 
tum non habet locum in quantum est aurum, cum sit me- 
trum in genere metallorum, sed in quantum est quoddam si- 
gnum receptibile per impressionem. 8. Formale igitur est 
Ecclesiae illud idem dicere, illud idem sentire: oppositum au- 
tem dicere vel sentire, contrarium formae, ut patet, sive natu- 
rae, quod idem est. 9. Ex quo colligitur quod virtus auctori- 
zandi regnum hoc sit contra naturam Ecclesiae: contrarietas 
enim in opinione vel dicto sequitur ex contrarietate quae est 
in re dicta vel opinata, sicut verum et falsum ab esse rei vel 
non esse in oratione causatur, ut doctrina Praedicamentorum 
nos docet. 10. Sufficienter igitur per argumenta superiora 
ducendo ad inconveniens probatum est auctoritatem Imperii 
ab Ecclesia minime dependere. 
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miei ministri combatterebbero in ogni modo perché non fossi 
consegnato ai Giudei; invece il mio regno non è di qui» (Ev. Io. 
18, 36). 6. Questa frase non va intesa nel senso che Cristo, che 
è Dio, non sia signore del temporale quando il Salmista dice: 
«Poiché suo è il mare ed egli stesso lo ha fatto e le sue mani han 
taffermato la terra asciutta» (Ps. 94, 5), ma nel senso che egli, co- 
me modello della Chiesa, non se n'era assunta la curat. 7. È lo 
stesso come se un sigillo d’oro dicesse di sé: «Io non sono unità di 
misura per nessun genere di oggetti»: l'affermazione non vale in 
quanto il sigillo è oro perché l'oro resta sempre l’unità di misura 
per tutti i metalli, ma vale in quanto esso è un segno riproducibi- 
le per mezzo dell'impressione. 8. È dunque essenziale per la 
Chiesa dire e pensare la medesima cosa: dire o pensare l'opposto 
satebbe evidentemente contrario alla sua forma o, che € lo stesso, 
alla sua natura. 9. Donde si deduce che il potere di conferire 
autorità al governo temporale è contro la natura della Chiesa, 
perché la contrarietà di un pensiero o di un discorso è conseguen- 
za di una contrarietà insita nella cosa detta o pensata”, come la 
verità e la falsità di un discorso sono conseguenza dell'esservi o 
non esservi della cosa che ne è l'oggetto, come ci insegna la dot- 
ttina delle Categorie®. 10. Con gli argomenti che precedono è 
così dimostrato in modo soddisfacente, mediante una riduzione 
all’assurdo morale, che l'autorità dell’ Impero non dipende affat- 
to dalla Chiesa. 
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La Commedia 


PARADISO 


Canto VII 


Per non soffrire a la virtù che vole! 
freno a suo prode, quell'uom che non nacque, 
dannando sé, dannó tutta sua prole?; 

onde l'umana specie inferma giacque 
giü per secoli molti in grande errore, 
fin ch'al Verbo di Dio discender piacque 

u’ la natura, che dal suo fattore 
s'era allungata, unì a sé in persona 
con l'atto sol del suo etterno amore?. 

Or drizza il viso a quel ch'or si ragiona: 
questa natura al suo fattore unita, 
qual fu creata, fu sincera e buona; 

ma per sé stessa pur fu ella sbandita 
di paradiso, però che si torse 
da via di verità e da sua vita. 

La pena dunque che la croce porse 
s'a la natura assunta si misura, 
nulla già mai sì giustamente morse*; 

e così nulla fu di tanta ingiura, 
guardando a la persona che sofferse, 
in che era contratta tal natura. 

Però d'un atto uscir cose diverse?: 
ch'a Dio e a' Giudei piacque una morte; 
per lei tremò la terra e ’! ciel s'aperse. 

Non ti dee oramai pater più forte, 
quando si dice che giusta vendetta 
poscia vengiata fu da giusta corte. 

Ma io veggi’ or la tua mente ristretta” 
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di pensiero in pensier dentro ad un nodo, 
del qual con gran disio solver s'aspetta. 

Tu dici: «Ben discerno ciò ch'i' odo; 
ma perché Dio volesse, m’é occulto, 

a nostra redenzion pur questo modo». 

Questo decreto, frate, sta sepulto 
a li occhi di ciascuno il cui ingegno 
ne la fiamma d'amor non è adulto. 

Veramente, però ch'a questo segno 
molto si mira e poco si discerne, 
dirò perché tal modo fu più degno. 

La divina bontà, che da sé sperne 
ogni livore, ardendo in sé, sfavilla 
sì che dispiega le bellezze etterne. 

Ciò che da lei sanza mezzo distilla 
non ha poi fine, perché non si move 
la sua imprenta quand’ ella sigilla. 

Ciò che da essa sanza mezzo piove 
libero è tutto, perché non soggiace 
a la virtute de le cose nove. 

Più l'è conforme, e però più le piace”; 
ché l'ardor santo ch'ogne cosa raggia, 
ne la più somigliante è più vivace. 

Di tutte queste dote s'avvantaggia 
l'umana creatura, e s'una manca, 

di sua nobilità convien che caggia. 

Solo il peccato è quel che la disfranca!? 
e falla dissimile al sommo bene, 
pet che del lume suo poco s’imbianca; 

e in sua dignità mai non rivene, 
se non riempie, dove colpa vóta, 
contra mal dilettar con giuste pene. 

Vostra natura, quando peccó tota 
nel seme suo!!, da queste dignitadi, 
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come di paradiso, fu remota; 87 
né ricovrar potiensi, se tu badi 

ben sottilmente, per alcuna via, 

sanza passat per un di questi guadi: 90 
o che Dio solo per sua cortesia 

dimesso avesse, o che l'uom per sé isso 

avesse sodisfatto a sua follia. 93 
Ficca mo l'occhio per entro l'abisso 

de l'etterno consiglio, quanto puoi 

al mio parlar distrettamente fisso. 96 
Non potea l'uorno ne' termini suoi 

mai sodisfar!?, per non potere ir giuso 

con umiltate obediendo poi, 99 
quanto disobediendo intese ir suso; 

e questa è la cagion per che l'uom fue 

da poter sodisfar per sé dischiuso. 102 
Dunque a Dio convenia con le vie sue 

riparar l'omo a sua intera vita??, 

dico con l'una, o ver con amendue. 105 
Ma perché l'ovra tanto è più gradita 

da l'operante, quanto più appresenta 

de la bontà del core ond’ ell’ è uscita, 108 
la divina bontà che '| mondo imprenta, 

di proceder per tutte le sue vie, 

a rilevarvi suso, fu contenta. 111 
Né tra l'ultima notte e '| primo die 

sì alto Q si magnifico processo, 

o per l'una o per l'altra, fu o fie!4. 114 
Ché più largo fu Dio a dar sé stesso 

per far l'uom sufficiente a rilevarsi, 

che s'elli avesse sol da sé dimesso; 117 
e tutti li altri modi erano scarsi 

a la giustizia, se '] Figliuol di Dio 

non fosse umiliato ad incarnarsi. 120 
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Canto XXXII 


Ormai sarà più corta mia favella!5, 
pur a quel ch'io ricordo, che d'un fante 
che bagni ancor la lingua a la mammella. 
Non perché più ch'un semplice sembiante 
fosse nel vivo lume ch'io mirava, 
che tal è sempre qual s'era davante; 
ma per la vista che s'avvalorava 
in me guardando, una sola parvenza, 
mutandom' io, a me si travagliava!$. 
Ne la profonda e chiara sussistenza 
de l'alto lume parvermi tre giri 
di tre colori e d'una contenenza; 
e l'un da l'altro come iri da iri 
parea reflesso, e '] terzo parea foco 
che quinci e quindi igualmente si spiri!" 
Oh quanto è corto il dire e come fioco 
al mio concetto! e questo, a quel ch'i’ vidi, 
è tanto, che non basta a dicer «poco». 
O luce etterna che sola in te sidi, 
sola t’intendi, e da te intelletta 
e intendente te ami e arridi!!? 
Quella circulazion che sì concetta 
pareva in te come lume reflesso, 
da li occhi miei alquanto circunspetta, 
dentro da sé, del suo colore stesso, 
mi parve pinta de la nostra effige: 
per che ‘I mio viso in lei tutto era messo!?. 
Qual è '| geométra che tutto s'affige 
per misurar lo cerchio, e non ritrova, 
pensando, quel principio ond’ elli indige, 
tal era io a quella vista nova: 
veder voleva come si convenne 
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l'imago al cerchio e come vi s'indova??; 138 
ma non eran da ció le proprie penne: 

se non che la mia mente fu percossa 

da un fulgore in che sua voglia venne?!, 141 
A l'alta fantasia qui mancò possa; 

ma già volgeva il mio disio e ’1 ve//e, 

sì come rota ch'igualmente è mossa, 
l'amor che move il sole e l'altre stelle. 145 


Meister Eckhart 


Il domenicano Eckhart è stato definito «figura-chiave nella storia del- 
l'umanità» (K. Ruh) per la novità del suo pensiero e l'altezza della 
sua mistica. Nacque verso il 1260 a Tambach, in Turingia, e studiò a 
Erfurt, dove si era fatto frate domenicano, poi a Colonia e infine a 
Parigi. Qui insegnò a più riprese (negli anni 1293-1294, 1302-1303 e 
1311-1313), alternando l'insegnamento con incarichi di rilievo nel 
suo Ordine. Tenne prima il priorato del convento di Erfurt (1294- 
1298) e il vicariato per la Turingia (1294-1302), quindi fu superiore 
della nuova provincia di Sassonia (1303-1312) e vicario in Boemia 
(1307-1311). Dopo l’ultimo soggiorno parigino, fu inviato a Stra- 
sburgo come vicario generale per la provincia «Teutonia» (1314-1324) 
con incarichi particolari, e da qui infine a Colonia (1324-1327) nello 
Studio dell'Ordine; nelle due città si dedicò particolarmente alla pre- 
dicazione e alla cura monialium, cioè all'assistenza spirituale delle 
suore domenicane. Nel 1326 subì a Colonia un processo di inquisi- 
zione, che nel 1327 venne spostato ad Avignone, ormai sede del Pa- 
pato, dopo che il visitatore apostolico Nicola di Strasburgo e lo stesso 
Eckhart si erano appellati alla sede pontificia. Costretto a recarsi ad 
Avignone, Eckhart vi morì nella primavera del 1328, forse in prigio- 
ne o almeno impedito di uscire dalla città. Il processo continuò, fino 
alla bolla di condanna di ventotto proposizioni tratte dalle sue opere, 
perché ritenute eretiche o sospette di eresia (è la bolla Iz agro domi- 
nico, firmata il 27 marzo 1329 da papa Giovanni XXII). 

Le novità di Meister Eckhart riguardano soprattutto la sua teologia 
della divinizzazione dell'uomo. Bonaventura da Bagnoregio l'aveva 
concepita come un itinerario dell'uomo a Dio, reso teoricamente 
possibile — nella tradizione di tutta la storia cristiana — dall'assunzio- 
ne dello schema platonico della partecipazione: l’uomo, fatto a im- 
magine e somiglianza di Dio, partecipa dell'idea che in Dio esiste di 
ogni cosa creata, per cui l’uomo in Dio è Dio. Questa dottrina, pre- 
sente anche in Tommaso d' Aquino, presuppone una contraddizione 
tra l'idea e la materia, tra il creato e la creatura. Meister Eckhart pro- 
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pone invece una mediazione tra i due termini, cercando di rompere 
la contraddizione di sapore naturalistico tra Dio=il tutto e l’uo- 
mo - il nulia. Il nulla non è visto da lui solo e tanto come negazione, 
ma anche come un momento, un aspetto, una determinazione del 
reale, una figura all’interno di una medesima realtà, e dunque come 
parte dello stesso discorso; con un'operazione rivoluzionaria, egli 
legge dialetticamente questa condizione (non a caso ne sarà memore 
secoli dopo Hegel): alla negazione segue una negazione della nega- 
zione, che determina una nuova unità, l'Uno, l’unità dell’identico e 
del molteplice. 

Questo modello metafisico, tradotto in teologia, significa che il 
divino (la de:tas) è il processo trinitario dell'Uno (il creatore), del 
tutto (il creato) e della loro unità. Dio non è più definito come esse- 
re, ma come intelletto (proprio di Dio è l'zzze/Agere), e l'uomo come 
essere; tuttavia, in quanto capace di conoscenza, l'uomo è in grado 
di andare oltre la propria creaturalità, entrando a far parte dell'zzze/- 
ligere divino. Punto centrale di questa antropologia è l'anima, non 
più concepita come semplice medio tra la materia e l’idea, ma come 
il luogo di quell’andare-oltre-la-creatura che è dell'uomo: un'anima 
che ha una dimensione creata (come guida del corpo) e una dimen- 
sione non creata (come guida a trapassare la propria identità, a rico- 
noscersi dialetticamente una e insieme distinta dal divino). 

A Meister Eckhart è riuscita così un'operazione culturale fallita 
agli altri teologi medievali: mettere in rapporto la tradizionale dottri- 
na trinitaria con il problema della divinizzazione dell’uomo: il Padre 
visto come la chiusura del circolo trinitario, il Figlio come l’imma- 
nenza dell'Uno nel creato, lo Spirito come unità tra l'Uno e il creato. 
Questo processo trinitario, proprio della vita divina, secondo Eckhart 
è proprio anche dell’uomo: tra Dio e uomo egli ha stabilito un’unità 
formale, come quella che esiste tra l'archetipo e l'immagine (non più 
un rapporto di causalità, ma un rapporto che dica insieme unità e di- 
stinzione): a corrispondere allo Spirito di Dio è l'anima dell'uomo 
nella sua componente non creata, lo spirito dell'uomo come tale, 
non il singolo atto dell’intelletto. 

Nella sua produzione in latino, soprattutto nell’ Opus riparti 
tum, Eckhart elabora concettualmente i fondamenti della sua teolo- 
gia, che poi sviluppa e svolge nelle prediche e nei trattati in tedesco, 
dove la necessità di presentazione a un pubblico costituito spesso da 
suore domenicane, lo porta a esporre la sua dottrina in termini che 
rischiano il paradosso, poiché costretta nelle parole della tradizione. 
Se nel Liber benedictus poteva affermare che l’essere dell’uomo, il 
vivere e il conoscere, il sapete c l'amare, vengono da Dio, sono in 
Dio, sono Dio stesso, nella predica ventiduesima si può leggere che 
l’uomo genera il ritorno al Padre con lo stesso movimento con cui il 
Padre genera nell'uomo il Figlio; e nella predica cinquantaduesima 


MEISTER ECKHART 413 


egli si rivolge a Dio e lo prega di potersi liberare di lui, di Dio, per- 
ché il suo essere essenziale è al di sopra di Dio, concepito come inizio 
della creatura; quindi prosegue: «se io non fossi, Dio non sarebbe 
Dio». 

Su questa base Eckhart rivela una consapevolezza mistica piena- 
mente rispondente alla sua concezione dottrinale. Propone alle suo- 
re, non più agli studenti dell’università, il rema della nascita di Dio 
come la sola realtà del cristiano. È una mistica trinitaria che conosce 
il suo centro nel Cristo. Se la sua metafisica è stata definita una me- 
tafisica dell’incarnazione (K. Flasch), la sua antropologia può essere 
definita una antropologia teologico-mistica. Infatti, poiché l’uomo 
esprime formalmente Dio, la teologia, in quanto parla e rivela Dio, 
parla e rivela anche l’uomo. Per questo la teologia di Eckhart, che ha 
come punto di riferimento più lontano Dionigi pseudo-Areopagita, 
diversamente dalla sua fonte è una teologia positiva, che parla co- 
scientemente del mistero di Dio, appunto poiché l’uomo è la rivela- 
zione di Dio: una rivelazione che comporta una ri-generazione. 
L'uomo prende coscienza della sua unità-distinzione con Dio nel 
momento in cui la sua anima è abitata dal Logos incarnato (Eckhart 
lo chiama esplicitamente Gesù) e invoca l’azione di «ritorno al Pa- 
dre» operata dallo Spirito. 

La cristologia non è il centro della speculazione di Eckhart, ma 
del modello teologico-antropologico da lui costruito. Nella sua con- 
cezione trinitaria il Verbo ha un ruolo centrale; Eckhart però nomina 
Cristo solo nei momenti essenziali del suo discorso, poiché l’uomo 
nella sua componente non creata è di fatto da lui considerato come 
un altro-Cristo. Ciò risulta evidente anche dal sermone Voz dem 
edeln Menschen, L’uomo nobile. Fu scritto in tedesco nel 1318, 
quando Eckhart era a Strasburgo, per Agnese vedova di Andrea III, 
re di Ungheria, insieme al trattato (sempre in tedesco) intitolato L;- 
bro della consolazione. Vi è presente ancora il ricordo di un'ascesa 
verso Dio (le varie tappe dell’ itinerario secondo lo schema di sant' A- 
gostino), ma vi si parla dell’«uomo nobile» come di una realtà in 
continuazione semplice con quella divina; l'umanità di Gesù è stata 
assunta dal Verbo e così nel cristiano avviene la stessa assunzione: «il 
seme di Dio, cioè l’uomo», vi si legge, «cresce per diventare Dio». 
L’«uomo nobile» è Cristo e insieme l'uomo cristificato; la filiazione 
eterna del Verbo è divenuta la forma dell’uomo (Giovanni Scoto par- 
lava di con-filietas): «Il Figlio di Dio è nel fondo dell'anima come 
una sorgente viva»; per questo nell'anima si verifica «la nascita di 
Dio, nudo e senza veli nell’anima nuda». Per riconoscersi e diventare 
così, l'uomo si fa appunto nudo: spogliato di tutto, «dissimile a tut- 
to», E l'incontro con Dio è il riconoscimento di sé stesso. Per questo 
Eckhart ha scelto come tema del sermone il commento a un versetto 
del Vangelo di Luca, che riassume emblematicamente il suo pensiero 
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metafisico e la sua esperienza mistica: «un uomo nobile partì per un 
paese lontano per ottenere un regno e poi ritornò» (Ev. Luc. 19,12): 
«l’uomo» che «parte» e che «ritorna» è detto a proposito della natura 
divina che si svolge trinitariamente e dell'uomo che viene a far parte 
dello stesso processo che lo divinizza. 

La condanna del 1329 chiarisce come l’ortodossia di Eckhart non 
potesse essere riconosciuta dal papato di Giovanni XXII e dalla teo- 
logia del tempo; il suo magistero continuerà d'ora in poi quasi 
esclusivamente nella tradizione mistica dei conventi e fuori dai con- 
venti. 

Si dà qui il testo integrale della predica Su//'xomo nobile (Von 
dem edeln Menschen): il testo è stato stabilito da J. Quint, in Mei- 
ster Eckhart, Die deutschen und lateinischen Werke V (Traktate) di 
Die deutschen Werke, 2. Lieferung, Stuttgart 1954, pp. 109-19; la 
traduzione è quella di G. Faggin nell’edizione di Trattati e prediche 
da lui curata, Milano 1982, 19887, pp. 157-69. Ringrazio Loris Stur- 
lese per le indicazioni e i suggerimenti che mi ha dato. 


Bibliografia: la letteratura critica su Meister Eckhart in questi ultimi decenni 
si è moltiplicata, e non solo in ambito tedesco. Un primo orientamento si può 
avere da voci di enciclopedia come quella di R. Òchslin, in Dictionnaire de 
spiritualité IV 25, Paris 1958, coll. 93-116; ma più recenti sono miscellanee di 
studi dedicate a Eckhart, tra cui Meister Eckhart der Prediger, Festschrift zum 
Eckhart-Gedenkjahr, a cura di U. Nix e R. Ochslin, Freiburg i.Br. 1960; Frei- 
heit und Gelassenheit. Meister Eckhart heute, a cura di U. Kern, Mainz 1980; 
Meister Eckhart heute. Fragen, Thesen, Impulse, a cura di W. Bohme, Karls- 
ruhe 1980; Maitre Eckhart à Paris. Une critique médiévale à l'ontotbéologie, 
Les Questions parisiennes n. 1 et n. 2 d'Eckbart, Paris 1984 (con contributi di 
E. Zum Brumm, Z. Kaluza, A. de Libera, P. Vignaux, E. Weber); Meister 
Eckhart. The Man from Whom God bid Nothing, a cura di U. Fleming, Lon- 
don 1988. 

Tra i lavori dedicati specificamente a L'uomo nobile si segnalano W. 
Schultz, Der homo nobilis in der Mystik Meister Eckharts, «Dichtum und 
Volkstum» XLIV 1944, pp. 1-19; H. Piesch, «Der Aufstieg des Menschen zu 
Gott nach der Predigt "Vom edeln Menschen"», in Meister Eckhart der Predi- 
ger. Festschrift xum Eckhart-Gedenkjabr, a cura di U. Nix e R. Ochslin, Frei- 
burg 1.Br. 1960, pp. 167-99; W. Frühwald, «Formzwang und Gestaltungs- 
freiheit in Meister Eckharts Predigt “Von dem edeln Menschen», in Unter- 
scheidung und Bewabrung. Festschrift Hermann Kunisch, a cura di K. Laro- 
wics - W. Kran, Berlin 1961, pp. 132-46. 

Alcuni documenti, oltre all'edizione in corso delle opere eckhartiane, so- 
no da ricordare, soprattutto per quanto riguarda il processo di condanna, e 
precisamente: G. Théry, Edition critique des pièces relatives au proces d'Eck- 
hart contenues dans le ms. 33 de la Bibliothèque de Soest, «Archives d'histoi- 
re doctrinale et littéraire du Moyen Age» I 1926, pp. 129-268; M.H. Laurent, 
Autour du procès de Maitre Eckhart. Les documents des Archives vaticanes, 
«Divus Thomas» XXXIX 1936, pp. 331-48, 430-47. Sul processo si veda ora 
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W. Trusen, Der Prozess gegen Meister Eckhart. Vorgeschichte, Verlauf und 
Folgen, Paderborn 1988. 

L'aggiornamento degli studi si può controllare annualmente in Medioevo 
latino. Bollettino bibliografico della cultura europea dal secolo VI al XIII, a 
cura di C. Leonardi e altri, Spoleto 1980 sgg.; ved. anche W.M. Fues, My- 
stik als Erkenntnis? Kritische Studien zur Meister-Eckhart-Forschung, Bonn 
1981; L. Sturlese, Recenti studi su Eckhart, «Giornale critico della filosofia 
italiana» LXVI 1987, pp. 368-77. 

Pochi gli studi dedicati alla cristologia eckhartiana. Su questo tema e su 
quello, che a questo si incrocia, della presenza di Dio nell'uomo, si può ve- 
dere: 


M. Pahorcke, Meister Eckeharts Lehre von der Geburt Gottes im Gerechten, 
«Archiv für Religionswissenschaft» XXIII 1925, pp. 15-24, 252-64; 

E. Mersch, FZz in Filio, «Nouvelle Revue théologique» LXX 1938, pp. 551- 
82, 681-702, 809-30; 

K.G. Kercz, Meister Eckhart's Teaching ou the Birth of the Divine Word in 
the Soul, «Traditio» XV 1959, pp. 327-63; 

MJ. Gonzalez-Haba, La figura de Cristo en el Maestro Eckhart, Madrid 
1962; 

R. Schneider, The Functional Christology of Meister Eckhart, «Recherches de 
théologie ancienne et médiévale» XXXV 1968, pp. 291-322; 

E. Benz, «Der Mensch als "Imago Dei”», in Sinn und Wandlungen des 
Menschenbildes, Zürich 1972, pp. 297-348; 

D. Mieth, Christus, das Soziale im Menschen. Texterschliessungen xu Meister 
Eckhart, Düsseldorf 1972; 

R. Kieckhefer, Meister Eckhart's Conception of Union with God, «The Har- 
vard Theological Review» LXXI 1978, pp. 203-25; 

W. Teasdale, Meister Eckhart's Mystical Doctrine of the Godhead, «Cister- 
cian Studies» LXXIII 1978, pp. 177-89; 

R.S. Stoudt, Meister Eckhart and the «Eternal Birth». The Heart of the Prea- 
cher, «Thomist» L 1986, pp. 238-58. 


Molte e spesso importanti sono le monografie dedicate ai vari problemi 
che la vita e l'opera di Eckhart pongono alla ricerca. Tra altre si potrà consul- 
tare: 

G. Della Volpe, Eckhart o della filosofia mistica, Roma 1952; 

J. Ancelet-Hustache, Maitre Eckhart et la mystique rhénane, Paris 1956, 
1978"; 

V. Lossky, Théologie négative et connaissance de Dieu chez Maitre Eckhart, 
Paris 1960; 

H. Ebeling, Mezszer Eckharts Mystik, Aalen 1966; 

D. Mieth, Die Einheit von vita activa und vita contemplativa in den deut- 
schen Predigten und Traktaten Meister Eckharts und bei Johannes Tau- 
Jer, Regensburg 1969; 

A. Jundt, Essai sur le mysticisme spéculatif de Maitre Eckhart, Strasbourg 
1971; 

R. Imbach, Deus est intelligere. Das Verhältnis von Sein und Denken in sei- 
ner Bedeutung für das Gottesverstándnis bei Thomas von Aquin und in 
den Pariser Quaesttonen Meister Eckharts, Freiburg i.Br. 1976; 

C.F. Kelley, Meister Eckhart on Divine Knowledge, New Haven 1977; 
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A. Klein, Meister Eckhart. La dottrina mistica della giustificazione, Milano 
1978; 

A. Haas, Meister Eckhart als normative Gestalt geistlichen Lebens, Einsiedeln 
1979; 

B. Mojsisch, Meister Eckhart. Analogie, Univozitàt und Einheit, Hamburg 
1983; 

E. Zum Brunn - A. de Libera, Maitre Eckhart. Métaphysique du Verbe et 
théologie négative, Paris 1984; 

S. Breton, Deux mystiques de l'excès: J.-J. Surin et Maitre Eckhart, Paris 
1985; ; 

K. Ruh, Meister Eckhart. Theologe, Prediger, Mystiker, München 1985, 
1989° (trad. it. a cura di M. Vannini, Meister Eckhart. Teologo, predica- 
tore, mistico, Brescia 1989). 

F. Tobin, Meister Eckhart. Thought and Language, Philadelphia, Penna. 
1986; 

R. Woods, Eckhart’s Way, Wilmington 1986; 

O. Langer, Mystische Erfahrungen und spirituelle Theologie. Zu Meister Eck- 
harts Ausetnandersetzung mit der Frauenfrimmigkeit seiner Zeit, Mün- 
chen 1987; 


Tra gli studi particolari, che sono comparsi numerosissimi negli ultimi an- 

ni, si ricordano: 

R. Ochslin, Eckhart et la mystique trinitaire, «Lumière et vie» XXX 1956, pp. 
99-120; 

L. Hódl, Metaphysik und Mystik im Denken Meister Eckharts, «Zeitschrift für 
katholische Theologie» LX XXII 1960, pp. 257-74; 

M. de Gandillac, «La dialectique de Maitre Eckhart», in La mystique rhénane, 
Paris 1963, pp. 59-94; 

F. Masini, «Meister Eckhart e la mistica dell'immagine», in Problemi religiosi 
e filosofici, Padova 1975, pp. 1-36; 

G. Baget Bozzo, Le Trinità, Firenze 1980, pp. 178-90; 

M. Vannini, «“Praedica verbum”. La “generazione” della parola dal silenzio 
in Meister Eckhart», in I/ silenzio e la parola da Eckhart a Jabès, a cura di 
M. Baldini e S. Zucal, Brescia 1989, pp. 17-31. 


Ma soprattutto si ricordano gli scritti raccolti da tre dei migliori studiosi di 

Eckhart: 

J. Koch, Kleine Schriften I-II, Roma 1973 (Storia e letteratura CXXVII- 
CXXVIII); 

A. Haas, Sermo mysticus. Studien zu Theologie und Sprache der deutschen 
Mystik, Freiburg in der Schwerz 1979; 

K. Ruh, Kleine Schriften Il: Scholastik und Mystik im Spütmittelalter, Ber- 
lin-New York 1984. 


L'uomo nobile 


Nostro Signore dice nel Vangelo: «Un uomo nobile partì per 
un paese lontano per ottenere un regno e poi ritornò» (Ev. Luc. 
19, 12)", Nostro Signore con queste parole ci insegna quanto no- 
bile è creato l'uomo nella sua natura e quanto divino è ciò cui 
può arrivare per grazia e anche come deve arrivarci. Queste parole 
riguardano anche una grande parte della santa Scrittura. 

Bisogna sapere anzitutto — ed è cosa ben evidente — che l’uo- 
mo ha in sé due nature: il corpo e lo spirito. Perché uno scritto 
dice: colui che conosce sé stesso, conosce tutte le creature, poiché 
tutte le creature sono o corpo o spirito?. Perciò la Scrittura dice 
dell’essere umano che in noi c'è un uomo esteriore e un altro uo- 
mo: quello interiore?. All'uomo esteriore inerisce tutto ciò che è 
attaccato all'anima, congiunto e mescolato alla carne, e che opera 
corporalmente insieme e in ogni membro, come l'occhio, l'orec- 
chio, la lingua, la mano e simili. E la Scrittura chiama tutto ció 
l'uomo antico^, l'uomo terrestre?, l'uomo esteriore$, l'uomo ne- 
mico”, un uomo schiavo?. 

L'altto uomo che è in noi è l'uomo interiore: la Scrittura lo 
chiama un uomo nuovo?, un uomo celeste!®, un uomo giovane!!, 
un amico"? e un uomo nobile!?. Ed è a questo che pensa nostro 
Signore quando dice che «un uomo nobile parti per un paese lon- 
tano per ottenere un regno e poi ritornò» (Ev. Luc. 19, 12). 

Bisogna anche sapere che san Girolamo!4 e i maestri in gene- 
rale dicono che ciascun uomo, sin da quando esiste come uomo, 
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ha uno spirito buono, un angelo, e uno spirito cattivo, un demo- 
nio. L'angelo buono invita e sollecita senza posa a ciò che è buo- 
no e divino, alla virtù, a ciò che è celeste ed eterno. Lo spirito cat- 
tivo invita e sollecita in ogni momento l’uomo a ciò che è tempo- 
ranco c transeunte, a ciò che è vizioso, malvagio e diabolico. 
Questo stesso spirito cattivo ha relazione in ogni momento con 
l’uomo esteriore e, attraverso costui, tende continue e occulte in- 
sidie all'uomo interiore, proprio come fece il serpente con la don- 
na Eva e, per suo mezzo, con l'uomo Adamo!5. L'uomo interiore 
è Adamo!®, L'uomo nell'anima è l'albero buono che sempre e 
incessanternente porta buoni frutti, di cui parla anche nostro Si- 
gnore (cfr. Ev. Matth. 7, 17; 12, 33). È anche il campo, nel quale 
Dio ha seminato la sua immagine e la sua somiglianza e dove egli 
spande la buona semente"?, la radice di ogni saggezza, di tutte le 
arti, di tutte le virtù, di ogni bontà: il seme della natura divina. 
«Il seme» della natura divina «è» il Figlio di Dio, «il Verbo di 
Dio» (Ev. Luc. 8, 11). 

L'uomo esteriore è l'uomo nemico, il malvagio, che ha semi- 
nato e gettato la zizzania!®. Di lui san Paolo dice: «lo trovo in me 
qualcosa che mi ostacola ed è contrario a ciò che Dio ordina, a ciò 
che Dio consiglia, a ciò che Dio ha detto e dice ancora nella parte 
più elevata, nel fondo dell'anima» (cfr. Ep. Rom. 7, 23))?. E al- 
trove egli lamentandosi dice: «Ahime, povero infelice! chi mi li- 
bererà da questa carne mortale e da questo corpo?» (Ep. Rom. 7, 
24). E altrove egli dice ancora che lo spirito dell'uomo e la sua 
carne sono in lotta perenne l'uno contro l'altra??. La carne consi- 
glia il vizio e la malvagità, lo spirito consiglia l'amore di Dio, la 
gioia, la pace e ogni virtù?!. Colui che segue lo spirito e vive se- 
condo lo spirito e il suo consiglio, appartiene alla vita eterna??. 
L’uomo interiore è colui di cui nostro Signore dice che «un uomo 
nobile partì per un paese lontano per ottenere un regno». Egli è il 
buon albero, del quale nostro Signore dice che in ogni tempo 
produce buoni frutti e mai di cattivi, poiché egli vuole la bontà, 
si volge verso la bontà, verso la bontà che si libra su sé stessa, non 
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toccata né da questa né da quella cosa. L'uomo esteriore è l'albe- 
ro cattivo che non può mai portare frutti buoni??. 

Della nobiltà dell'uomo interiore, dello spirito, e dell'inde- 
gnità dell'uomo esteriore, della carne, parlano anche i maestri 
pagani, Tullio?4 e Seneca?>, per i quali nessun'anima razionale è 
senza Dio: la semente di Dio è in noi*®. Se essa avesse un buon 
coltivatore, saggio c zelante, si svilupperebbe sempre più e si in- 
nalzerebbe verso Dio, del quale è semente, e il suo frutto sarebbe 
simile alla natura di Dio. Il seme del pero cresce per diventare un 
pero, il seme del noce cresce per diventare un noce, il seme di 
Dio per diventare Dio?’. Ma se la buona semente ha un coltivato- 
re stolto e cattivo, la zizzania cresce e copre e soffoca la buona se- 
mente, sicché essa non può venire alla luce, né crescere. Origene, 
un grande maestro, dice: poiché Dio stesso ha seminato, deposto 
€ generato questa semente, essa può sì venire coperta e nascosta, 
ma giammai essere distrutta e spenta: essa arde e splende, illumi- 
na e brucia e tende senza posa a Dio?8. 

Il primo grado dell’uomo interiore, dell’uomo nuovo, dice 
sant’ Agostino??, si ha quando l'uomo vive secondo il modello di 
persone buone e sante, ma si appoggia ancora alle sedie, cammi- 
na lungo le pareti e si nutre di latte?9. 

Il secondo grado si ha quando egli non guarda più ormai a 
modelli esterni e a persone virtuose, ma corre e si affretta verso 
l insegnamento e il consiglio di Dio e della saggezza divina, vol- 
ge le spalle all'umanità e il volto a Dio, abbandona il seno di sua 
madre e sorride al Padre celeste. 

Il terzo grado si ha quando l'uomo sfugge sempre più a sua 
madre, si allontana sempre più dal suo grembo, fugge le preoc- 
cupazioni, elimina la paura?! a tal punto che, pur potendo senza 
scandalo di nessuno agite male e ingiustamente, non ne ha affat- 
to il desiderio: poiché egli è legato a Dio con l'amore e la buona 
volontà, fino a che Dio lo conduce e lo immette nella gioia, nella 
dolcezza e nella felicità, dove gli diventa insopportabile tutto ciò 
che è dissimile ed estraneo a Dio. 
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Il quarto grado si ha quando egli cresce ed affonda sempre più 
le sue radici nell'amore e in Dio, in maniera da essere pronto ad 
accettare qualsiasi contrasto, tentazione e avversità e a sopportare 
il dolore volentieri e di buon animo, con desiderio e gioia. 

Il quinto grado si ha quando egli vive con tutto sé stesso nella 
pace e nella serenità, riposando nella ricchezza e nella sovrabbon- 
danza dell'altissima, inesprimibile saggezza. 

Il sesto grado si ha quando l'uomo, liberato da ogni immagine 
e trasfigurato oltre sé stesso dall'eternità di Dio, & giunto all'o- 
blio pieno e totale della vita transitoria e temporanea, portato e 
trasformato in un'immagine divina e diventato fanciullo di 
Dio??, Non esiste alcun altro grado oltre questo: qui sono il ripo- 
so € la felicità eterna, poiché la meta dell'uomo interiore e del- 
l'uomo nuovo è la vita eterna. 

Per questo uomo interiore e nobile, in cui la semente di Dio, 
l'immagine di Dio, è impressa e seminata — come questa imma- 
gine della natura e dell'essenza divina, il Figlio di Dio, appaia e 
come ce ne rendiamo consapevoli e come talvolta essa rimanga 
nascosta -, il grande maestro Origene porta un paragone: l'im- 
magine di Dio, il Figlio di Dio, è nel fondo dell'anima come una 
sorgente viva??. Ma se qualcuno vi getta dentro un po’ di terra, 
cioè il desiderio terrestre, essa viene impedita e coperta, sicché di 
essa non si riconosce né si distingue più nulla; e tuttavia essa resta 
viva in sé stessa e, se si elimina la terra che vi si è gettata dentro 
dal di fuori, riappare e noi la riconosciamo. Egli dice ancora che 
questa verità è accennata nel primo libro di Mosè, dove è scritto 
che Abramo aveva scavato nel suo campo alcune polle di acqua 
viva, che malfattori riempirono di terra; ma che poi, quando la 
terra fu rigettata fuori, le polle riapparvero vive**. 

Ma si può fare un altro paragone. Il sole splende ininterrotta- 
mente, però, quando una nuvola o una nebbia si interpone fra 
noi e il sole, noi non vediamo più il suo splendore. Ed anche: 
quando l'occhio è malato o debole o coperto, non può percepire 
la luce. Talvolta ho adoperato un paragone efficace: quando un 
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artista fa una statua di legno o di pietra, non immette l’immagi- 
ne nel legno, ma elimina 1 trucioli che avevano nascosto o coperto 
l’immagine; egli non aggiunge nulla al legno, ma toglie via e sca- 
va ciò che la ricopre ed espelle le scorie fino a che finalmente ri- 
splende ciò che sotto vi era nascosto35. È questo il tesoro che gia- 
ceva celato nel campo, come dice nostro Signore nel Vangelo?6. 

Sant’ Agostino dice: se l'anima dell'uomo si eleva tutta nell'e- 
ternità verso Dio solo, l’immagine di Dio appare e risplende; ma 
se l'anima si rivolge all’esterno, sia pure con l'esercizio estetiore 
della virtù, l'immagine resta interamente coperta?". È ciò che 
vuol dire san Paolo col suo insegnamento, che le donne portano il 
capo coperto e gli uomini vanno a testa nuda??. Di conseguenza, 
tutto ció che nell'anima si volge al basso, riceve da questo luogo 
un velo che la ricopre; ma ciò che nell'anima si eleva è la pura 
immagine di Dio, la nascita di Dio, nudo e senza veli nell'anima 
nuda??. Dell'uorno nobile quale immagine di Dio, Figlio di Dio, 
semente della natura divina che mai è distrutta in noi anche se 
può venire ricoperta, dice il re Davide nel Sa/terto: «Benché sul- 
l'uomo incidano molte vanità, dolori e afflizioni, egli rimane tut- 
tavia nell'immagine di Dio e l'immagine di Dio in lui» (cfr. Ps. 
4, 3. 7)*°. La vera luce risplende nelle tenebre, anche se non vie- 
ne percepita (cfr. Ev. Io. 1, 5). 

«Non fate caso» dice il Libro de//'azzore*! «che io sia bruna: io 
sono bella e ben fatta, ma il sole mi ha abbronzata» (Cant. 1, 5. 
4). Il sole è la luce di questo mondo e sta a significare che la cosa 
migliore e più elevata fra quelle fatte e create nasconde e scolori- 
sce l’immagine di Dio in noi. «Eliminate» dice Salomone «le sco- 
rie dall'argento e il vaso più puro brillerà» (Prov. 25, 4) e splen- 
derà: l’immagine, il Figlio di Dio nell'anima. Ecco ciò che nostro 
Signore vuol dire quando parla di «un uomo nobile che partì», 
poiché l'uomo deve abbandonare qualsiasi immagine e sé stesso, 
allontanarsi da ogni cosa e diventare dissimile a tutto, se vera- 
mente vuole e deve accogliere il Figlio e diventare Figlio nel seno 
e nel cuore del Padre. 
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Qualsiasi mediazione è estranea a Dio. «Io sono» dice Dio «il 
primo e l'ultimo» (Apoc. 1, 17; 22, 13)f?. Non esiste distinzione 
né nella natura di Dio né nelle persone secondo l'unità della loro 
persona. La natura divina è Uno, e ciascuna persona è anch'essa 
Uno e lo stesso Uno che è la loro natura. La distinzione fra l'esse- 
re e l'essenza va intesa come Uno ed è Uno. Dove l'Uno non è 
più in sé stesso, esso riceve, possiede e produce una distinzione. 
Perciò Dio si trova nell'Uno, e chi vuole trovare Dio deve diven- 
tare Uno. «Un uomo parti» dice nostro Signore. Nella distinzio- 
ne non si trova né l'Uno né l'essere, né Dio, né riposo, né beati- 
tudine, né contentezza. Sii uno affinché tu possa trovare Dio. E 
in verità, se tu fossi veramente uno rimatresti uno anche nella di- 
stinzione, e la distinzione diventerebbe uno per te e non potreb- 
be affatto esserti d'impedimento in nessuna cosa. L'uno rimane 
egualmente uno in mille volte mille pietre, e mille volte mille è 
indubbiamente un numero semplice come & un numero il 
quattro. 

Un maestro pagano dice che l'uno è nato dal Dio supremo?^*. 
La sua natura è di essere uno con l'Uno. Chi lo cerca al di sotto di 
Dio inganna sé stesso. E per la quarta volta lo stesso maestro dice 
che questo Uno non ha amicizia più autentica che con le fanciulle 
o vergini*>, come dice san Paolo: «O vergini pute, io vi ho affida- 
te e fidanzate all'Uno» (cfr. 2 Ep. Cor. 11, 2)f9. E cosi deve essere 
l'uomo, come disse nostro Signore: «Un uomo parti». 

Uomo, nel significato del suo nome in latino”, vuol dire in 
un certo senso colui che si piega davanti a Dio e sottomette a lui 
tutto ciò che egli è ed è suo, colui che guarda in alto a Dio, non a 
ciò che è suo, a ciò che egli sa essere dietro di lui, sotto di lui, ac- 
canto a lui. Questa è la piena e vera umiltà: l’uomo riceve il suo 
nome dalla terra. Ora non voglio dire nulla di più. Quando si di- 
ce uomo, questa parola vuol dire altresì qualcosa che è sopra la 
natura", al di sopra del tempo, al di sopra di tutto ciò che si ri- 
volge al tempo e ha il gusto del tempo, e lo stesso dico dello spa- 
zio e della corporeità. Questo uomo inoltre non ha, in un certo 
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modo, nulla in comune con nulla, cioè egli non è formato secon- 
do questa o quella cosa, né ha rassomiglianza con nulla, e non sa 
nulla di nulla, in maniera che non si trova né si intravede in lui 
parte alcuna del nulla e il nulla gli è cosi pienamente reso impos- 
sibile che in lui si trova soltanto vita pura, essere, verità e bontà. 
Chi è fatto così è un uomo nobile, né più né meno. 

C'è un altro modo di capire ciò che nostro Signore ci insegna 
quando parla dell'uomo nobile. Dobbiamo sapere che coloro che 
conoscono Dio nella sua nudità, conoscono insieme con lui anche 
le creature: la conoscenza infatti è una luce dell'anima e tutti gli 
uomini tendono per natura alla conoscenza”, poiché anche la co- 
noscenza delle cose cattive è buona??. Ora i maestri dicono che 
quando si conosce la creatura in sé stessa, la conoscenza si chiama 
«vespertina», poiché con essa la creatura è vista nell'immagine di 
molteplici distinzioni; ma quando le creature sono conosciute in 
Dio, questa conoscenza si chiama ed è «mattutina»?!, e con essa 
le creature sono contemplate senza alcuna distinzione, spogliate 
di ogni immagine e liberate da qualsiasi rassomiglianza, nell’U- 
no, che è Dio stesso. Anche questo è l'uomo nobile, di cui nostro 
Signore dice: «Un uomo nobile parti»: nobile perché egli è uno e 
perché riconosce Dio e le creature nell'Uno. 

Voglio ora parlare di un altro significato, che può avere l'uo- 
mo nobile. Dico: quando l'uomo, l'anima, lo spitito contempla 
Dio, egli si sa € si riconosce come soggetto conoscente: cioè rico- 
nosce che contempla e conosce Dio. Ora ad alcuni è sembrato - e 
la cosa appare del tutto verosimile — che il fiore e il nucleo della 
beatitudine consistano nella conoscenza con la quale lo spirito sa 
che conosce Dio: infatti, se io possedessi tutte le delizie e non lo 
sapessi, che vantaggio ne avrei e quali delizie sarebbero esse per 
me? Eppure io affetmo con sicurezza che non è così. Se è vero che 
l'anima, senza di ciò, non sarebbe felice, la beatitudine tuttavia 
non risiede li, poiché la prima condizione della beatitudine è che 
l'anima contempli Dio senza alcun velo. È da questa contempla- 
zione che essa riceve tutto il suo essere e la sua vita e attinge tutto 
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ciò che è dalla profondità di Dio e non sa nulla né della cono- 
scenza, né dell'amore, né di altra cosa. Essa riposa tutta ed esclu- 
sivamente nell’essere di Dio e non conosce allora che l'Essere e 
Dio. Ma quando essa sa e riconosce che contempla e conosce e 
ama Dio, questo è un uscirne fuori e un ritorno allo stato primo, 
secondo l'ordine naturale??. Nessuno infatti si conosce come 
bianco se non colui che è realmente bianco. Perciò colui che si ri- 
conosce come bianco si fonda e si riporta alla bianchezza e non 
trae la sua conoscenza né direttamente, né ignorando il colore, 
ma trae la sua conoscenza e il suo sapere da ciò che è bianco e 
non ricava la sua conoscenza soltanto dal colore in sé: o ancor me- 
glio, egli trae la sua conoscenza e il suo sapere da ciò che è colora- 
to o da ciò che è bianco, e si riconosce come bianco. Bianco è cosa 
molto minore e molto più esteriore della bianchezza. Il muro è 
ben diverso dal fondamento sul quale il muro è costruito. 

I maestri dicono che la potenza per cui l'occhio vede non è la 
stessa potenza con cui esso riconosce che vede53. La prima poten- 
za, per cui vede, esso la trae soltanto dal colore, non da ciò che è 
colorato. Perciò non fa differenza che ciò che è colorato sia una 
pietra o un legno, un uomo o un angelo: l'essenziale consiste tut- 
to nel fatto che ci sia un colore. 

Allo stesso modo dico che l’uomo nobile riceve e attinge tutto 
il suo essere, la sua vita e la sua beatitudine esclusivamente da 
Dio, presso Dio e in Dio, non dal fatto di conoscere, contemplare 
e amare Dio, o da altra cosa simile. Perciò nostro Signore dice 
molto giustamente che «la vita eterna sta nel conoscere Dio solo 
come unico vero Dio» (cfr. Ev. Io. 17, 3), non nel conoscere che si 
conosce Dio. Come potrebbe l’uomo conoscere che conosce Dio 
se nemmeno conosce sé stesso? Poiché indubbiamente l’uomo, in 
quanto diventa ed è beato, non conosce né sé, né le altre cose, 
ma soltanto Dio, nel quale è la radice e il fondamento della bea- 
titudine. Ma quando l’anima riconosce che conosce Dio, conosce 
insieme e Dio e sé stessa. 

Ora, una è la potenza, come ho già detto, per la quale l'uomo 


L'UOMO NOBILE 425 


vede, e un'altra è la potenza con la quale egli sa e riconosce che 
vede. È vero che ora, quaggiù, in noi la potenza per la quale sap- 
piamo e riconosciamo che vediamo è più nobile e più elevata del- 
la potenza con la quale vediamo: poiché la natura comincia le sue 
operazioni dal più basso, mentre Dio comincia le sue opere dal 
più perfetto. La natura fa l'uomo partendo dal bambino e fa il 
pollo partendo dall'uovo, ma Dio fa l'uomo prima del bambino 
e fa il pollo prima dell'uovo. La natura fa prima il legno caldo e 
bruciante e solo dopo produce l'essere del fuoco; Dio invece da 
anzitutto l'essere a ogni creatura e in seguito dà nel tempo, e tut- 
tavia fuori del tempo, separatamente, tutto ciò che appartiene al- 
l'essere. Così pure Dio dà lo Spirito santo prima dei doni dello 
Spirito santo. 

Dico dunque che non c’è beatitudine senza che l'uomo rico- 
nosca e sappia che contempla e conosce Dio; ma Dio non voglia 
che sia questa la mia beatitudine. Se ciò basta a un altro, se ne 
accontenti pure, ma io ho pietà di lui. Il calore del fuoco e la na- 
tura del fuoco sono completamente differenti e meravigliosamen- 
te lontani l'uno dall'altra nella natura, benché vicini fra loro nel 
tempo e nello spazio. Il vedere Dio e il nostro vedere sono assolu- 
tamente lontani e differenti l’uno dall’altro. 

Perciò nostro Signore ha tutte le ragioni quando dice che «Un 
uomo nobile parti per un paese lontano per ottenere un regno e 
poi ritornò». L'uomo infatti dev'essere uno in sé stesso e deve cer- 
care questo uno in sé e nell'Uno e riceverlo nell'Uno: vale a dire, 
contemplare Dio solo e «ritornare», cioè sapere e riconoscere che 
si sa e si conosce Dio. Tutti questi pensieri li ha già esposti il pro- 
feta Ezechiele quando disse che «un’aquila possente, con grandi 
ali dall'ampia apertura, coperta di penne di ogni specie, andò 
verso la nobile montagna, trasse fuori il midollo, o il nucleo, del- 
l'albero più alto, strappò le fronde della sua chioma e le tirò giù» 
(cfr. Ez. 17, 3-4). Ciò che nostro Signore chiama un uomo nobi- 
le, il profeta lo chiama una grande aquila. Chi dunque è più no- 
bile di colui che è nato, da una parte, da ciò che di più alto e di 
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migliore la creatura possiede e, dall'altra, dal fondo più intimo 
della natura e della solitudine divina? «Io» dice nostro Signore 
nel profeta Osea «voglio condurre l’anima nobile nella solitudine 
e là parlerò al suo cuore» (Os. 2, 14), uno con l'Uno, uno dall’U- 
no, uno nell'Uno e, nell'Uno, eternamente uno. Amen. 


Patte Quarta 


«TUTTO SARÀ BENE» 


Nel secolo decimoquarto e decimoquinto la Chiesa perde la sua 
universalità storica (cattività di Avignone, scisma d'Occidente); la 
cristianità non è più inclusa come una figura unica nella Chiesa, 
perché l'umanesimo rivendica la morale e la politica come mo- 
menti della vita umana e storica che la ragione può e deve dirige- 
re. In questa condizione la profezia intracristiana diventa una 
componente della vita religiosa e civile dell'Europa. Ma sono le 
ultime voci libere e insieme pubbliche nella Chiesa; le ultime vo- 
ci che possono ancora parlare a nome di tutti, come se i destini 
della Chiesa e dell'umanità fossero nelle loro mani. Di questo at- 
teggiamento Caterina da Siena è il maggiore esempio. In lei si 
uniscono la parola profetica, fondamentalmente sconfitta, nono- 
stante il ritorno del pontefice a Roma; e la parola mistica, che ve- 
de nell'uomo e nell'umanità il realizzarsi dell'amore totale di 
Dio. 

Laica anche lei come Caterina, Giuliana di Norwich sta tutta 
la vita chiusa in una stanza e scrive la mirabile parola: «tutto sarà 
bene»; l'amore totale di Dio vince il nulla e porta tutto in sé; così 
che l'inferno non esiste, ma è solo una benigna e misericordiosa 
minaccia per l'infanzia dell'uomo. È un messaggio chiuso, come 
una bottiglia con la mappa del tesoro lasciata nel grande mare. 
D'ora in poi la tradizione mistica, come quella profetica a cui è 
intimamente legata, dovrà chiudersi nella vita privata: la Chiesa e 
l'Occidente non avranno più uno spazio pubblico in cui ricono- 
scerne il ruolo di restimonianza spirituale e storica. 


Caterina da Siena 


La storia della vita di Caterina Benincasa si confonde nelle agiografie 
che nacquero intorno a lei, e la scrittura di questa ragazza, insieme 
dotta e analfabeta, è insidiata ogni momento dal sospetto delle in- 
trusioni dei copisti ai quali era solita dettare. Quando, circondata da 
un gruppo di amici e di amiche, Caterina morì a Roma, il 29 aprile 
1380, aveva appena trentatré anni; ed era stata portata dagli avveni- 
menti in lungo e in largo per l'Italia, e anche fuori d'Italia, come 
una specie di simbolo vivente della pacificazione. 

I suoi inizi non lasciavano prevedere tanto movimento. Nata a 
Siena nel 1347, penultima dei venticinque figli di Iacopo Benincasa, 
tintore di Fontebranda, e di Lapa di Puccio Puggiani, si rinchiuse 
presto in una stanza «dalla parte sopra di casa sua», vincendo la resi- 
stenza della madre e dichiarando ai parenti: «Io non vi chieggio nulla 
e di veruna spesa, altro che pane e acqua, lasciatemi stare a vivere di 
mio. senno». Un certo sentimento religioso dovette essere vivo in lei 
fin dalla fanciullezza, ma la decisione di vivere una vita eremitica do- 
mestica, dal 1362 al 1368, giunse con la morte improvvisa dell'amata 
sorella Bonaventura. 

Subì il sospetto e le insinuazioni dei concittadini; poi entrò sotto 
la protezione di un gruppo di frati dell'Ordine dei predicatori: fatta- 
si mantellata, cioè terziaria domenicana, nel 1370 fu a Firenze con 
Raimondo di Capua, in Santa Maria Novella, per animare e forse or- 
ganizzare il progetto di una nuova crociata. Di qui tutto il suo pro- 
gramma politico e religioso: unire la cristianità, portare il papa dal- 
l'esilio avignonese a Roma, pacificare tutti i popoli per avere un 
mondo cristiano. Eccola a Pisa, a Firenze, di nuovo a Pisa, ad Avi- 
gnone (ambasciatrice di pace tra Firenze e il papa), a Siena (pacifica- 
trice tra i Salimbene e la città), ancora a Firenze (fino a rischiare la vi- 
ta nel tumulto dei Ciompi). Anche all'interno del suo Ordine trovò 
resistenze e incredulità. Si ricordano successi storici, come il ritorno 
di papa Gregorio XI a Roma nel 1376 e una pace incerta tra Firenze e 
Roma nel 1378, ma assai più chiara è l'esperienza del suo insuccesso, 
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simboleggiata pienamente dallo scisma d'Occidente e, prima, dalla 
scomunica di Gregorio XI a Firenze. 

Il suo strumento è la parola, soprattutto la parola scritta: di conti- 
nuo detta lettere. E insieme analfabeta e scrittrice grandissima: tre- 
centottantadue lettere, composte tra il 1367 e il 1380 (di cui pochis- 
sime giunteci nell’autografo dei segretari che le copiarono), costitui- 
scono ai nostri occhi questa eredità ambigua, insieme a I/ dialogo 
della divina provvidenza ovvero libro della divina dottrina, dettato 
tra il 1377 e l'autunno del 1378, in estasi e contemporaneamente, ai 
compagni Stefano di Corrado Maconi, Neri di Landoccio Pagliaresi e 
Barduccio Canigiani. Per chi si occupa del potere informale dei cari- 
smatici, Caterina da Siena è l'esempio della maggiore impotenza e 
della maggiore potenza in una persona turbata da Dio e dai suoi de- 
sideri. 

Il suo discorso mistico ha una fisionomia che riesce ad assumere 
anche quanto era costruito per contraffarla. Caterina si lascia coinvol- 
gere pienamente dalla vicenda storica; la sua visione è la profezia 
della misericordia e della giustizia di Dio sul mondo; è il modo con 
cui Dio rivendica la sua autorità sul mondo e lo chiama alla perfetta 
unità e alla pacificazione. Caterina è certa della realizzazione della 
sua profezia, e fonda il suo messaggio sulla scoperta dell'amore tota- 
le di Dio, che spinge Dio a immedesimarsi nell'uomo attraverso Cri- 
sto e ad unirsi a tutti gli uomini, come svela il simbolo eucaristico. 
Così ella acquista la forza di una novità effettiva nella vita cristiana: 
con una compagnia mista di religiosi e non religiosi, maschi e fem- 
mine, si muove per il mondo e lancia apostrofi, spesso durissime, 
perfino al papa. 

Per l'amore di Dio e per la gloria che quell'amore le ha promesso, 
Caterina impegna tutta sé stessa. E poiché sa e sente di essere nulla 
(una fanciulla, ignorante e povera, nel cuore del quattordicesimo se- 
colo), non avendo altro da impegnare, pet primo impegna il suo cor- 
po, fino a trovarsi stigmatizzata. Le sue scritture narrano di questo 
impegno, di come Dio lo abbia provocato e di come ella ne abbia 
provato piacere: il piacere dell'immedesimazione che, come donatri- 
ce senza tornaconto del suo nulla, sperimenta in Dio. 

Questa è anche la sua immagine del Cristo: il corpo di Dio da cui 
sgorga il sangue di una riconciliazione; un sangue che inebria c ren- 
de capaci di un’unita totale, che assume tutto della storia (anche 
l'inferno) e segue in tutto il gioco divino. Caterina si è innamorata di 
quel corpo perfetto: di quella natura umana totalmente personificata 
da Dio; allo stesso modo persegue l’annientamento del suo corpo, 
per vederlo personificato da Dio. Nell'esperienza del convertito Nic- 
colò di Toldo, vedrà, sul patibolo, pienamente compiuto questo per- 
corso. i 

I testi scelti sono tratti dai capitoli 3-4, 76-7, 146 del Dialogo della 
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divina provvidenza, edito da G. Cavallini, Roma 1980; la lettera a fra- 
te Raimondo da Capua (n. 31, ma n. 273 nelle edizioni Tommaseo e 
Meattini) dall'edizione di E. Dupré Theseider, Epistolario di Santa 
Caterina da Siena Y, Roma 1940 (Fonti per la storia d'Italia LXXXII). 


Bibliografia: l'edizione critica delle opere di Caterina da Siena è tuttora in- 
completa. Dobbiamo a E. Dupré Theseider (Fonti per la storia d'Italia 
LXXXII), Roma 1940, l'edizione del primo volume del!’ Epistolario, precedu- 
ta da uno studio dello stesso Dupré sulla critica delle fonti cateriniane (I pro- 
blema critico delle Lettere di santa Caterina da Siena, in «Bullettino dell'Isti- 
tuto storico italiano per il Medio Evo» XLIX 1933). La raccolta completa delle 
lettere è nella classica edizione di N. Tommaseo, voll. I-IV, Firenze 1860, e ora 
in quella di E. Meattini, anche recentemente ristampata, Roma 1987; Tutte le 
preghiere di Caterina da Siena sono edite a cura di I. Taurisano, Roma 1971. 
Ad E. Franceschini è dovuta l'edizione della Legenda minor di Tommaso Caf- 
farini da Siena, Milano 1942, c a M.H. Laurent quella del Processo castellano, 
Milano 1942, poi Siena 1972 (entrambe in «Fontes vitae s. Catherinae Senen- 
sis»). Ancora del Caffarini si può vedere il Lzbe//us de supplemento, a cura di 
G. Cavallini - I. Foralono, Roma 1974. La Legenda maior di Raimondo da Ca- 
pua si legge in Acta sanctorum , Aprilis Ill, pp. 861-986. 

Una bibliografia su Caterina è stata curata da L. Zanini, «Bibliografia ana- 
litica di S. Caterina da Siena 1901-1950», in Miscellanea del Centro di studi 
medievali dell’Università Cattolica del S. Cuore 1 1956, pp. 325-74; II 1958, 
pp. 265-367 (ora in volume: Roma 1971). Per la problematica filologica, con le 
sue conseguenze sull'immagine stessa di Caterina, ved. R. Fawtier, Sainte Ca- 
thérine de Sienne. Essai critique des sources hagiographiques I-Il, Paris 1921- 
30; R. Fawtier - L. Canet, La double expérience de Cathérine Benincasa, Paris 
1948. 

Monografie importanti sono quelle di G. Joergensen, Santa Caterina da 
Siena, Firenze 1915; R. Garrigou-Lagrange, L'unione mistica di Santa Cateri- 
na da Siena, Firenze 1938. Uno stato della questione negli Asti del Simposio 
internazionale caterintano-bernardiniano, Siena 17-20 aprile 1980, a cura di 
D. Maffei - P. Nardi, Siena 1982, in cui è presente (pp. 155-72) anche C. Leo- 
natdi, «Caterina da Siena: mistica e profetessa». Sempre di C. Leonardi, più 
recentemente, «Caterina la mistica», in Medioevo al femminile, a cuta di F. 
Bertini, Bari-Roma 1989, pp. 171-95. Esiste il periodico «Studi Cateriniani. 
Bollettino della Società Internazionale di Studi Cateriniani», stampato a 
Siena. 


Tra la letteratura più recente sul nostro tema si vedano inoltre: 
G. Pasquali, La provvidenza divina in santa Caterina da Siena, Roma 1950; 
I. Taurisano, S. Caterina da Siena nei ricordi dei tuoi discepoli, Roma 1957; 
V.G. Bassan, Lz dottrina dell'amore in santa Caterina da Siena, Rovigo 1961; 
A. Grion, La dottrina di S. Caterina da Siena, Brescia 1962; 
T. Centi (a cura di), Santa Caterina tra i dottori della Chiesa, Firenze 1970; 
1. Giordani, $, Caterina da Siena, dottore della Chiesa. Fuoco e sangue, Roma 
1971; 
G. D'Urso, I/ genio di Santa Caterina. Studi sulla sua dottrina, Roma 1971; 
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N.G.H. Van Doornik, Caterina da Siena. La donna che non tacque nella 
Chiesa, Assisi 1980; 

P. Dinzelbacher, «Das politische Wirken der Mystikerinnen in Kirche und 
Staat: Hildegard, Birgitta, Katharina», in Re/igiòse Frauenbewegung und 
mystische Frömmigkeit im Mittelalter, a cura di P. Dinzelbacher - D.R. 
Bauer, Kóln-Wien 1988, pp. 265-302; 

F. Santi, «Caterina da Siena», in Scrzttrici mistiche italiane, a cura di G. Pozzi 
e C. Leonardi, Torino 1989, pp. 226-7. 


Lettera XXXI 


A FRATE RAIMONDO DA CAPUA 


Questa lettera mandò essa Caterina al padre dell'anima sua 
frate Ramondo, notificandogli una singulare gratia impetrata per 
uno giovane perugino, al quale in Siena fu tagliata la testa, ed el- 
la la ricolse in mano. 

Al nome di Gesù Cristo crucifisso e di Maria dolce. 

A voi, dilettissimo e carissimo padre e figliuolo mio caro in 
Cristo Gesü!. Io Caterina, serva e schiava de’ servi di Dio, scrivo a 
voi e racomandomivi nel pretioso sangue del Figliuolo di Dio, 
con desiderio di vedervi affogato e anegato nel sangue dolce del 
Figliuolo di Dio, el quale sangue è intriso col fuoco dell'ardentis- 
sima carità sua?. Questo desidera l'anima mia, cioè di vedervi in 
esso sangue, voi e Nanni e Iacomo?. Figliuolo, io non veggo altro 
remedio che veniamo a quelle virtà principali le quali sono neces- 
sarie a noi; non potrebbe venire, dolcissimo padre, l'anima vo- 
stra, la quale mi s'é fatta cibo, e non passa ponto di tempo che io 
non prenda questo cibo alla mensa del dolce agnello, svenato con 
tanto ardentissimo amore. Dico che, se non fuste anegati nel san- 
gue, non perverreste alla virtù piccola della vera umilità, la quale 
nasciarà dell'odio, e l'odio dell'amore. E così l'anima n'esce con 
perfettissima purità, sì come el ferro esce purificato della forna- 
cet. Cosi voglio che vi serriate nel costato uperto del Figluolo di 
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Dio, el quale è una bottiga aperta, piena d'odore, in tanto che 'l 
peccato diventa odorifero. Ine la dolce sposa si riposa nel letto del 
fuoco e del sangue, ine vede ed è manifestato el segreto del cuore 
del Figliuolo di Dio. O botte spillata, la quale dài bere e inebbrii 
ogni inamorato desiderio, e dài letitia e illumini ogni intendi- 
mento, e riempi ogni memoria che ine s'affadiga, in tanto che al- 
tro non può ritenere, né altro intendere, né altro amare se non 
questo dolce e buono Gesù, sangue e fuoco, ineffabile amorc?! 
Poi che l'anima mia sarà beata di vedervi cosi anegati, io voglio 
che facciate come colui che attegne l’acqua con la secchia, cioè 
per smisurato desiderio versare l'acqua sopra '1 capo de’ fratelli 
vostri, e' quali sono membri nostri, legati nel corpo della dolce 
sposa. E guardate che per illusioni di dimonio, le quali so che 
v'ànno dato impaccio e daranno, o per detto di creatura non ti- 
riate adietro, ma sempre perseverate, ogni otta che vedeste la cosa 
più fredda, infine che vediamo spargere el sangue con dolci e 
amorosi desiderii. 

Su su, padre mio dolcissimo, e non dormiamo piü, ché io odo 
novelle che io non voglio più né letto né testi". O cominciato già 
a ricevare uno capo nelle mani mie, el quale mi fu di tanta dol- 
cezza, che ’l cuore no 'l può pensare, né la lingua parlare, né 
l'occhio vedere, né orecchie udire (cfr. 1 Ep. Cor. 2, 9). 

Andò el desiderio di Dio, tra gli altri misterii fatti inanzi, e’ 
quali non dico, ché troppo sarebbe longo. Andai a visitare colui 
che vi sapete, e elli ricevette tanto conforto e consolatione che si 
confessò e disposesi molto bene. E fecemisi promettare per l'a- 
more di Dio che, quando venisse el tempo della giustitia, io fusse 
con lui, e così promisi e feci?. Poi, la mattina inanzi la campana, 
andai a lui, e ricevette grande consolatione; menàlo a udire la 
messa e ricevette la santa comunione, la quale mai più non aveva 
ricevuta. Era quella volontà acordata e sottoposta alla volontà di 
Dio; solo v'era rimaso uno timore di non essere forte in su quello 
punto: ma la smisurata e affocata bontà di Dio lo ingannò, crean- 
doli tanto affetto e amore nel desiderio di me in Dio, che non sa- 
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peva stare senza lui, dicendo: sta’ meco e non m'abandonare, e 
così non starò altro che bene, e morrò contento! e teneva el capo 
suo in sul petto mio. Io sentivo uno giubilo, uno odore del san- 
gue suo, e non era senza l'odore del mio, el quale io aspetto di 
spandere per lo dolce sposo Gesü?. Crescendo el desiderio nell’a- 
nima mia e sentendo el timore suo, dissi; confortati, fratello mio 
dolce, ché tosto giognaremo alle nozze. Tu n'andarai bagnato nel 
sangue dolce del Figliuolo di Dio, col dolce nome di Gesù, el 
quale non voglio che t'esca della memoria; io t'aspettaró al luogo 
della giustitia. Or pensate, padre e figliuolo, che ’1 cuore suo per- 
dé ogni timore, la faccia sua si transmutó di tristitia in letitia, go- 
deva e esultava e diceva: unde mi viene tanta gratia che la dolcez- 
za dell'anima mia m'aspettarà al luogo santo della giustitia? (è 
gionto a tanto lume che chiama cl luogo della giustitia luogo san- 
to!). E diceva: io andaró tutto gioioso e forte, e parrammi mille 
anni che io ne venga, pensando che voi m'aspettatete ine; e dice- 
va parole tanto dolci che & da scoppiare della bontà di Dio! 
Aspettàlo al luogo della giustitia, e aspettai ine con continua ora- 
tione e presentia di Maria e di Caterina!? vergine e martire. Pri- 
ma che giognesse elli, posimi giù, e distesi el collo in sul ceppo; 
ma non mi venne fatto che io avessi l'effetto pieno di me ine 
su!!. Pregai e costrinsi Maria che io volevo questa gratia, che in su 
quello punto gli desse uno lume e pace di cuore, e poi el vedesse 
tornare al fine suo. Empissi tanto l'anima mia che, essendo la 
moltitudine del popolo, non potevo vedere creatura, per la dolce 
promessa fatta a me!?. Poi egli gionse, come uno agnello man- 
sueto!?, e, vedendomi, cominciò a ridare, e volse che io gli faces- 
se el segno della croce; e, ricevuto el segno, dissi: giuso alle noz- 
ze, fratello mio dolce, ché testé sarai alla vita durabile! Posesi giù 
con grande mansuetudine, e io gli distesi el collo, e chinàmi giù e 
ramentàli el sangue dell’angello: la bocca sua non diceva, se non 
«Gesù» e «Caterina»!^, e così dicendo ricevetti el capo nelle mani 
mie, fermando l'occhio nella divina bontà, dicendo: io voglio!5! 
Allora si vedeva Dio e Uomo, come si vedesse la chiarità del 
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sole, e stava aperto e riceveva sangue nel sangue suo: uno fuoco 
di desiderio santo, dato e nascosto nell’anima sua per gratia, rice- 
veva nel fuoco della divina sua carità!6. Poi che ebbe ricevuto el 
sangue e '] desiderio suo, ed egli ricevette l’anima sua c la misse 
nella bottiga aperta del costato suo, pieno di misericordia, mani- 
festando la prima verità che per sola gratia e misericordia egli cl 
riceveva, e non per veruna altra operatione. O, quanto era dolce 
e inestimabile a vedere la bontà di Dio, con quanta dolcezza e 
amore aspettava quella anima partita dal corpo, — vólto l'occhio 
della misericordia verso di lui, - quando venne a ’ntrare dentro 
nel costato, bagnato nel sangue suo, che valeva per lo sangue del 
Figliuolo di Dio!?! Così ricevuto da Dio, - per potentia fu poten- 
te a poterlo fare, - el Figliuolo, sapientia Verbo incarnato, gli do- 
nò e feceli participare el crociato amore, col quale elli ricevette la 
penosa e obrobiosa morte, per l'obedientia che elli osservò del 
Padre in utilità dell'umana natura e generatione. Le mani dello 
Spirito santo el serravano dentro!?. Ma elli faceva uno atto dolce, 
da trate mille cuori (non me ne maraviglio, però che già gustava 
la divina dolcezza): volsesi come fa la sposa quando è gionta al- 
l'uscio dello sposo, che volle l'occhio e ’| capo adietro, inchinan- 
do chi l'à acompagnata, e con l'atto dimostra segni di ringratia- 
mento!?, Riposto che fu, l'anima mia si riposò in pace e in quie- 
te, in tanto odore di sangue che io non potei sostenere di levarmi 
el sangue, che m'era venuto adosso, di lui??. Oirné, misera mise- 
rabile, non voglio dire più: rimasi nella terra con grandissima in- 
vidia. 

Parmi che la prima pietra sia già posta, e però non vi maravi- 
gliate se io non v'impongo che ’l desiderio di vedervi altro che 
ancgati nel sangue e nel fuoco che versa el costato del Figliuolo di 
Dio. Or non più negligentia, figliuoli miei dolcissimi, poi che ’! 
sangue cominciò a versare e a ricevere vita. 
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Dialogo della divina provvidenza 


[...]3. Allora la verità eterna, rapendo e tirando a sé più forte 
il desiderio suo, facendo come faceva nel Testamento vecchio, 
che quando facevano sacrificio a Dio veniva un fuoco e tirava a sé 
il sacrificio che era accetto a lui (cfr. 1 Reg. 18, 38), così faceva la 
dolce verità a quella anima, ché mandava il fuoco della clemenzia 
dello Spirito santo e rapiva il sacrificio del desiderio che ella face- 
va di sé a lui, dicendo!: 

- Non sai tu figliuola mia, che tutte le pene che sostiene, o 
può sostenere l’anima in questa vita, non sono sofficienti a puni- 
re una minima colpa? Però che l’offesa che è fatta a me, che so’ 
bene infinito, richiede satisfazione infinita. E però io voglio che 
tu sappi, che non tutte le pene che si dànno in questa vita son 
date per punizione, ma per correzione, per gastigare il figliuolo 
quando egli offende. Ma è vero questo: che col desiderio dell'a- 
nima si satisfa, cioè con Ja vera contrizione e dispiacimento del 
peccato. La vera contrizione satisfa alla colpa e alla pena, non per 
pena finita che sostenga, ma per lo desiderio infinito; perché 
Dio, che è infinito, infinito amore ed infinito dolore vuole. 

Infinito dolore vuole in due modi. L'uno è della propria offe- 
sa, la quale è commessa contra al suo creatore. L'altro è dell'offe- 
sa che vede fare al prossimo suo. Di questi cotali, perché ànno 
desiderio infinito, cioè che sono uniti per affetto d'amore in me - 
e peró si dolgono quando offendono o veggono offendere - ogni 
loro pena che sostengono, spirituale o corporale, da qualunque 
lato ella viene, riceve infinito merito e satisfa alla colpa che meri- 
tava infinita pena; poniamo che sieno state operazioni finite, fat- 
te in tempo finito. Ma perché fu adoperata la virtù e sostenuta la 
pena con desiderio e contrizione e dispiacimento infinito della 
colpa, però valse?. 

Questo dimostrò Pavolo quando disse: «Se io avesse lingua an- 
gelica, sapessi le cose future, dessi el mio a’ poveri, e dessi el cor- 
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po mio ad ardere e non avessi carità, nulla mi varrebbe» (cfr. 1 
Ep. Cor. 13, 1-3). Mostra il glorioso apostolo che l’operazioni fi- 
nite non sono sofficienti, né a punire né a remunerare, senza el 
condimento de l'affetto della carità‘. 


4. Òtti mostrato, carissima figliuola, come la colpa non si pu- 
nisce in questo tempo finito per veruna pena che si sostenga, pu- 
ramente pur pena. E dico che si punisce con la pena che si sostie- 
ne col desiderio, amore e contrizione del cuore, non per virtù del- 
la pena, ma per la virtù del desiderio dell'anima, siccome il desi- 
derio ed ogni virtù vale ed à in sé vita per Cristo crocifisso unige- 
nito mio Figliuolo, in quanto l’anima è tratto l’amore da lui e 
con virtù seguita le vestigie sue?. Per questo modo vagliono e non 
per altro; e così le pene satisfanno alla colpa col dolce e unitivo 
amore, acquistato nel cognoscimento dolce della mia bontà, e 
amaritudine e contrizione di cuore, cognoscendo sé medesimo e 
le proprie colpe sue. Il quale cognoscimento genera odio e dispia- 
cimento del peccato e della propria sensualità; unde egli si reputa 
degno delle pene e indegno del frutto. Si che - diceva la dolce 
verità — vedi che per la contrizione del cuore, con l’amore della 
vera pazienzia e con vera umilità, reputandosi degni della pena e 
indegni del frutto per umilità, portano con pazienzia; si che vedi 
che satisfa per lo modo detto. 

Tu mi chiedi pene, acciò che si satisfacci alle offese che sono 
fatte a me dalle mie creature, e dimandi di volere cognoscere e 
amare me che so’ somma verità. Questa è la via a volere venire a 
perfetto cognoscimento e gustare me, vita eterna: che tu non esca 
mai del cognoscimento di te; e abbassata che tu se’ nella valle 
dell'umilità, e tu cognosce me in te, del quale cognoscimento 
trarai quello che ti bisogna ed è necessario”. 

Niuna virtù può avere in sé vita se non dalla carità; e l'umilità 
è balia e nutrice della carità. Nel cognoscimento di te ti umilierai 
vedendo te per te non essere, e l'essere tuo cognoscerai da me, 
che v'ó amati prima che voi fuste. E per l'amore ineffabile che io 
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v'ebbi, volendovi ricreare a grazia, v'ó lavati e ricreati nel sangue 
de l'unigenito mio Figliuolo, sparto con tanto fuoco d'amore. 

Questo sangue fa cognoscere la verità a colui che s'à levata la 
nuvila de l'arnore proprio per lo cognoscimento di sé, ché in altro 
modo non la cognoscerebbe. Allora l'anima s'accenderà in questo 
cognoscimento di me con uno amore ineffabile, per lo quale 
amore sta in continua pena, non pena affligitiva, che affligga né 
disecchi l'anima, anco la ingrassa; ma perché à cognosciuta la mia 
verità e la propria colpa sua e la ingratitudine e cechità del prossi- 
mo, à pena intollerabile; e però si duole perché m'ama, che se el- 
la non m'amasse non si dorrebbe. [...] 


76. Ora ti dico che tutto questo che io ti 6 narrato, sai che ri- 
spose a te la mia verità. Ottelo narrato da capo favellandoti io in 
persona sua, acciò che tu cognosca la eccellenzia dove è l’anima 
che è salita questo secondo scalone, dove cognosce e acquista tan- 
to fuoco d'amore, che subito corre al terzo, cioè alla bocca, dove 
manifesta essere venuto a perfetto stato. 

Unde passò? Per lo mezzo del cuore, cioè con la memoria del 
sangue, dove si ribattezò, lassando l'amore imperfetto per lo co- 
gnoscimento che trasse del cordiale amore, vedendo gustando e 
provando il fuoco della mia carità. Gionti sono costoro alla bocca, 
e però el dimostrano facendo l'offizio della bocca. La bocca parla 
con la lingua che è in essa, il gusto gusta. La bocca ritiene por- 
gendo allo stomaco, e i denti schiacciano, però che in altro modo 
non potrebbe inghiottire il cibo. 

Or così l'anima: prima parla a me con la lingua che sta nella 
bocca del santo desiderio suo, cioè la lingua della santa e conti- 
nua orazione. Questa lingua parla attuale e mentale”: mentale 
offerendo a me dolci e amorosi desideri in salute dell'anime, e at- 
tuale parla annunziando la dottrina della mia verità, amonendo 
consigliando e confessando senza alcuno timore di propria pena 
che il mondo le volesse dare, ma arditamente confessa inanzi ad 
ogni creatura in diversi modi, c a ciascuno secondo lo stato suo. 
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Dico che mangia prendendo il cibo dell’anime per onore di 
me in su la mensa della santissima croce (cfr. Ev. Io. 4, 34), però 
che in altro modo né in altra mensa no’! potrebbe mangiare in 
verità perfettamente, e dico che lo schiaccia, però che in altro 
modo no’! potrebbe inghiottire, co’ denti, cioè con l'odio e con 
l’amore, i quali sono due filaia di denti nella bocca del santo de- 
siderio, che ritiene il cibo schiacciando con odio di sé e con amore 
della virtù in sé e nel prossimo suo!?. Schiaccia ogni ingiuria: 
scherni, villanie, strazi e rimproveri con molte persecuzioni, so- 
stenendo fame e sete, freddo e caldo, e penosi desideri lagrime e 
sudori per salute dell'anime. Tutti gli schiaccia per onore di me, 
portando e sopportando il prossimo suo. E poi che l’à schiacciato, 
el gusto il gusta, assaporando il frutto della fadiga e'l diletto del 
cibo dell'anime, gustandolo nel fuoco della carità mia e del pros- 
simo suo. E cosi giugne questo cibo nello stomaco, che per lo de- 
siderio e fame dell'anime s'era disposto a volere ricevere, cioè lo 
stomaco del cuore, col cordiale amore, diletto e dilezione di cari- 
tà col prossimo suo; dilettandosene e rugumando per sì fatto mo- 
do, che perde la tenerezza della vita corporale per potere mangia- 
re questo cibo, preso in su la mensa della croce, della dottrina di 
Cristo crocifisso!!. 

Allora ingrassa l’anima nelle vere e reali virtù, e tanto rigonfia 
per l'abondanzia del cibo, che il vestimento della propria sensua- 
lità, cioè il corpo, che ricuopre l'anima, criepa quanto all'appeti- 
to sensitivo. Colui che criepa muore; cosi la voluntà sensitiva ri- 
mane morta. Questo è perché la voluntà ordinata dell'anima è vi- 
va in me, vestita dell'eterna voluntà mia, e però è morta la sensi- 
tiva!?. 

Or questo fa l’anima che in verità è gionta al terzo scalone 
della bocca. Il segno che ella vi sia gionta è questo: che ella à 
morta la propria volontà quando gustó l'affetto della mia carità, 
e però trovò pace e quiete nell'anima sua nella bocca. Sai che nel- 
la bocca si dà la pace!3. Cosi in questo terzo stato l’anima truova 
la pace per sì fatto modo, che niuno è che la possa turbare, per- 
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ché à perduta e annegata la sua volontà, la quale volontà quando 
€ morta dà pace e quiete. 

Questi parturiscono le virtù senza pena sopra del prossimo lo- 
ro. Non che le pene non sieno in sé pene, ma non sono pena alla 
volontà morta, però che voluntariamente sostiene pena per il no- 
me mio. 

Questi corrono senza negligenzia per la dottrina di Cristo cro- 
cifisso, e non allentano l'andare per ingiuria che lo' sia fatta, né 
per alcuna persecuzione, né per diletto che trovassero, cioè dilet- 
to che il mondo lo’ volesse dare. Ma tutte queste cose trapassano 
con vera fortezza e perseveranzia, vestito l'affetto loro dell'affetto 
della mia carità, gustando il cibo della salute de l'anime con vera 
e perfetta pazienzia. La quale pazienzia è uno segno dimostrativo 
che mostra che l'anima ama perfettamente e senza alcuno rispet- 
to, però che se ella amasse me e ’l prossimo per propria utilità, 
sarebbe impaziente e allenterebbe nell'andare. 

Ma perché essi amano me per me, in quanto io so’ somma 
bontà degno d'essere amato, e loro amano per me e il prossimo 
per me, per rendere gloria e loda al nome mio, però sono pazien- 
ti e forti a sostenere, e perseveranti!4. 


77. Queste sono quelle tre gloriose virtù fondate nella vera ca- 
rità, le quali stanno in cima dell'arbolo d'essa carità, cioè la pa- 
zienzia, la fortezza, e la perseveranzia che è coronata col lume 
della santissima fede, col quale lume corrono senza tenebre per la 
via della verità. Ed è levata in alto per santo desiderio, e però non 
è veruno che la possi offendere: né il demonio con le sue tenta- 
zioni, perché egli teme l'anima che arde nella fornace della cari- 
tà, né le detrazioni e ingiurie degli uomini; anco, con tutto ciò 
che il mondo gli perseguiti, il mondo è timore di loro. 

Questo permette la mia bontà, di fortificargli e fargli grandi 
dinanzi a me e nel mondo, perché essi si sono fatti piccoli per ve- 
ra umilità. Bene el vedi tu ne' santi mici, i quali per me si fecero 
piccoli, e io gli 6 fatti grandi in me, vita durabile, e nel corpo mi- 
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stico della santa Chiesa, dove si fa sempre menzione di loro, per- 
ché i nomi loro sono scritti in me, libro di vita. Sì che il mondo 
gli à in reverenzia perché essi ànno spregiato il mondo. 

Questi non nascondono la virtù per timore ma per umilità; e 
se elli è bisogno il servizio suo nel prossimo, elli non la nasconde 
per timore della pena né per timore di perdere la propria consola- 
zione, ma virilmente el serve perdendo sé medesimo e non cura 
di sé. Ed in qualunque modo egli esercita la vita e "1 tempo suo 
in onore di me, si gode e truovasi pace e quiete nella mente. 

Perché? perché non elegge di servire a me a suo modo, ma a 
modo mio, e però gli pesa tanto il tempo della consolazione 
quanto quello della tribolazione, e tanto la prosperità quanto 
l'avversità. Tanto gli pesa l'una quanto l'altra, perché in ogni co- 
sa truova la volontà mia, ed egli non pensa altro se non di confor- 
marsi, inunque egli la truova, in essa volontà. 

Egli à veduto che niuna cosa è fatta senza me, né sanza miste- 
rio e divina providenzia, se non il peccato che non è, e però odia 
il peccato e ogni altra cosa à in reverenzia. E però costoro sono 
tanto fermi e stabili nel loro volere andare per la via della verità, 
e non allentano, ma fedelmente servono il prossimo loro, non ra- 
guardando alla ignoranzia e ingratitudine sua, né perché alcuna 
volta il vizioso gli dica ingiuria e riprenda il suo bene adoperare, 
che egli non gridi nel cospetto mio, per santa orazione per lui, 
dolendosi più dell'offesa che fa a me e del danno dell'anima sua 
che della ingiuria propria!. 

Costoro dicono col glorioso apostolo Pavolo mio banditore: «Il 
mondo ci maladice e noi benediciamo, egli ci perseguita e noi 
fingraziamo; cacciaci come immundizia e spazzatura del mondo, 
e noi pazientemente portiamo» (cfr. 1 Ep. Cor. 4, 13). 

Sì che vedi, dilettissima figliuola, 1 dolci segni, e singularmen- 
te sopra ogni segno la virtù della pazienzia, dove l’anima dimo- 
stra in verità d’essere levata da l’amore imperfetto e venuta al 
perfetto, seguitando il dolce e immaculato agnello unigenito mio 
Figliuolo, il quale, stando in su la croce tenuto da’ chiovi de l'a- 
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more, non ritrae a dietro per detto dei giuderi che diceano: «Di- 
scende della croce e crederemti» (cfr. Ev. Matth. 27, 42; Ev. 
Marc. 15, 32), né per la ingratitudine vostra non ritrasse adietro 
che non perseverasse nell'obedienzia che io gli avevo posta, con 
tanta pazienzia che il grido suo non fu udito per veruna mormo- 
razione. 

Così questi cotali, dilectissimi figliuoli e fedeli servi miei, se- 
guitano la dottrina e l'esempio della mia verità. E però che con 
lusinghe e minacce il mondo gli voglia ritrarre, non vollono però 
il capo a dietro a mirare l’arato (cfr. Ev. Luc. 9, 62), ma raguar- 
dano solo ne l'obietto della mia verità. Questi non si vogliono 
partire dal campo per tornare a casa per la gonnella, cioè per la 
gonnella propria (cfr. Ev. Matth. 24, 18; Ev. Marc. 13, 16), che 
essi lassarono, del piacere più alle creature e temere più loro che 
me suo Creatore; anco con diletto stanno nella battaglia, pieni e 
inebriati del sangue di Cristo crocifisso!6. Il quale sangue v'è po- 
sto dinanzi nella bottiga del corpo mistico della santa Chiesa dal- 
la mia carità, per fare inanimare coloro che vogliono essere veri 
cavalieri e combattere con la propria sensualità e carne fragile, col 
mondo e col dimonio, col coltello de l'odio d'essi nimici con cui 
essi ànno a combattere, e con l'amore delle virtù. Il quale amore 
è un'arme che ripara da’ colpi che non li possono accarnare!? se 
essi non si traggono l'arme di dosso e'l coltello di mano, e dianlo 
nelle mani de' nimici loro, cioè dando l'arme con la mano del li- 
bro arbitrio, arrendendost voluntariamente a’ nimici suoi. Non 
fanno così questi che sono inebriati del sangue, anco virilmente 
perseverano infino alla morte, dove rimangono sconfitti tutti i ni- 
mici suol. 

O gloriosa virtù, quanto sei piacevole a me e riluci nel mondo 
negli occhi tenebrosi degli ignoranti che non possono fare che 
non partecipino della luce de’ servi miei!!! Ne l'odio loro riluce 
la clemenzia che i mici servi ànno alla loro salute; nella invidia 
loro riluce la larghezza della carità; nella crudeltà la pietà, però 
che il mondo è crudele inverso di loro, ed essi sono pietosi; nella 
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ingiuria riluce la pazienzia, reina, che tiene la signoria e signo- 
reggia tutte le virtù, perché ella è il mirollo della carità. Ella di- 
mostra e rassegna le virtù nell'anima; dimostra se elle sono virtù 
fondate in me, verità eterna, o no. Ella vince e non è mai vinta; 
ella è accompagnata da la fortezza e perseveranzia, come detto è; 
ella torna a casa con la vittoria: esciti del campo della battaglia 
tornano a me, Padre eterno remuneratore d’ogni loro fadiga, e ri- 
cevono da me la corona della gloria. [...] 


146. Otti narrato e ài veduto meno che l'odore d'una sprizza, 
che è non cavelle a comparazione del mare!?, come io provego le 
mie creature, avendoti parlato in generale e in particulare. E ora 
per questi stati, contandoti del sacramento, come io proveggo e 
per che modo a fare crescere la fame ne l'anima, e come procuro 
dentro nel sentimento de l'anime, ministrandolo' la grazia col 
mezzo del servidore dello Spirito santo: a lo iniquo per riducerlo 
in stato di grazia, a lo imperfetto per farlo giognere a perfezione, 
e al perfetto per aumentare e crescere la perfezione in lui, perché 
sete atti a crescere; e per fargli buoni e perfetti mezzi tra l'uomo 
che è caduto in guerra e me. Perché già ti dissi, se ben ti ricorda, 
che col mezzo de' servi miei farei misericordia al mondo e col 
molto sostenere riformare’ la sposa mia?0, 

Veramente questi cotali si possono chiamare un altro Cristo 
crocifisso unigenito mio Figliuolo, perché anno preso a fare l'offi- 
cio suo. Egli venne come tramezzatore, per levare la guerra e re- 
conciliare in pace con meco l’uomo, col molto sostenere infino a 
l'obrobriosa morte della croce. Cosi questi cotali vanno crociati, 
facendosi mezzo con l'orazione e con la parola e con la buona e 
santa vita, ponendola per esemplo dinanzi a loro. Rilucono le 
pietre preziose delle virtù con pazienzia, portando e sopportando 
i loro difetti. Questi sono i lami?! con che essi pigliano l'anime. 
Egli gittano la rete da la mano dritta e non da la manca, come 
disse la mia verita?? a Pietro e agli altri discepoli doppo la resurre- 
zione (cfr. Ev. Io. 21, 6); però che la mano manca del proprio 
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amore è morta in loro, e la mano dritta è viva d'uno vero schietto 
dolce e divino amore, col quale gittano la rete del santo desiderio 
in me, mare pacifico??. E giognendo la storia che fu innanzi a la 
resurrezione con quella che fu doppo (cfr. Ev. Luc. 5, 4-7 e Ev. 
Io. 21, 3-8), sappi che tirando a sé la rete, e richiudendola nel co- 
gnoscimento di loro, pigliano tanta abbondanzia di pesci d'ani- 
me, che si conviene che chiamino il compagno perché gli aiti a 
trarli della rete, però che solo non può (cfr. Ev. Luc. 5, 7). Perché 
nello stregnere e nel gittare gli conveniva la compagnia della vera 
umilità, chiamando il prossimo per dilezione, chiedendo che gli 
aiti a trare questi pesci de l'anime. 

E che questo sia vero tu il vedi ne' servi miei e pruovi: ché si 
grande peso lo’ pare a tirare queste anime che sono prese nella re- 
te del santo desiderio loro, che chiamano compagnia, e vorrebbe- 
to che ogni creatura che à in sé ragione gli aitasse, con umilità re- 
putandosi insufficienti. E però ti dissi che chiamavano l'umilità e 
la carità del prossimo che l'aitasse a trare questi pesci. Tirando, 
ne tragono in grandissima abondanzia; poniamo che molti per li 
loro difetti n'escono che non stanno rinchiusi nella rete. La rete 
del desiderio gli à ben tutti presi, perché l'affamata anima del 
mio onore non si chiama contenta a una particella, ma tutti gli 
vuole. I buoni dimanda perché gli aitino mettere nella rete sua, e 
perché si conservino e cresca la perfezione. Gl'imperfetti vorreb- 
‘be che fussero perfetti. I gattivi vorrebbe che fussero buoni, e 
gl'infedeli tenebrosi vorrebbe che tornassero al lume del santo 
battesmo. Tutti gli vuole, di qualunque stato o condizione si sia- 
no, perché tutti gli vede in me, creati dalla mia bontà in tanto 
fuoco d'amore e ricomprati del sangue di Cristo crocifisso unige- 
nito mio Figliuolo?4. 

Si che tutti gli à presi nella rete del santo desiderio suo. Ma 
molti n'escono, come detto è, che si partono dalla grazia per li 
difetti loro: e gl'infedeli e gli altri che stanno in peccato mortale. 
Non è però che essi non siano in quello desiderio per continua 
orazione, però che quantunque l'anima si parta da me per le col- 
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pe sue, e da l’amore e conversazione che debbono avere a’ servi 
miei e debita reverenzia, non è però diminuito, né debba dimi- 
nuire, l'affetto della carità in loro. Sì che gittano questa dolce re- 
te da la mano dritta. 

O figliuola dolcissima, se tu considererai punto l'atto che fece 
il glorioso apostolo Pietro, il quale si conta nel santo Evangelio 
che gli fece fare la mia verità quando gli comandò che gittasse la 
rete nel mare, rispondendo Pietro che tutta la notte s'era affadi- 
gato e veruno n'aveva potuto avere, dicendo: «Ma nel comanda- 
mento e a la parola tua io la gittaró» — gittandola ne prese in tan- 
ta abbondanzia che solo non potè tirarla fuore, e si chiamò i di- 
scepoli che l'aitassero (cfr. Ev. Luc. 5, 4-7) — dico che in questa fi- 
gura, la quale fu in verità cosi, ma figura t’é per quello che detto 
io t'ò, tu la trovarai che ella t'è propria?5. E fo a saperti che tutti i 
misteri e modi che tenne la mia verità nel mondo, co’ discepoli e 
senza i discepoli, erano figurativi dentro ne l’anima de’ servi 
miei, e in ogni maniera di genti, acciò che in ogni cosa poteste 
avere regola e dottrina specolandovi col lume della ragione; e a 
grossi e a sottili, a quegli che ànno basso e alto intendimento, c 
ogni uno può pigliare la parte sua, pure che voglia. [...] 


Giuliana di Norwich 


Capitale del Norfolk, Norwich era nel quattordicesimo secolo un im- 
portante centro di traffici verso il continente, una città di mercanti 
ma anche di intellettuali; vi erano sorti numerosi conventi di mendi- 
canti accanto agli antichi monasteri retti dalla regola di Benedetto. 
In questo ambiente una giovane donna, di cui si conosce solo il no- 
me, Giuliana, ebbe il 13 maggio 1373 una serie di visioni di Cristo 
dal mattino presto fino alle tre del pomeriggio; ne contò fino a quin- 
dici, e nella notte ne ebbe un'ultima, dopo una terribile tentazione 
diabolica. 

Così racconta Giuliana nel suo Libro delle rivelazioni. Di lei non 
si sa quasi nient'altro. Ebbe le visioni a trent'anni: dunque era nata 
verso il 1343, forse nello Yorkshire; deve avere avuto una buona for- 
mazione culturale (come si deduce dalla qualità della sua scrittura), 
ma non sappiamo in quale ambiente. Sulla sua vita prima del 1373 il 
buio è completo; dopo quell’evento si fece chiudere, forse nel 1375, 
in un piccolo locale affiancato alla chiesetta di San Giuliano a Conis- 
ford, a poche centinaia di metti a sud-ovest di Norwich, per condurvi 
vita di reclusa con pochi rapporti con l'esterno (ma è celebre il suo 
incontro, nel 1413, con un'altra mistica inglese, Margery Kempe). 
Qui scrisse il suo Libro, che conosciamo in due redazioni: una più 
breve, stesa poco dopo aver avuto le rivelazioni (1375); e una più 
lunga, che inserisce il testo breve, salvo pochi frammenti e pochissi- 
me vatiazioni, in un racconto più meditato, cui attese per molti anni 
(pare fino al 1393). La sua morte è collocata ipoteticamente verso il 
1420. 

Il Libro è una autobiografia-trattato di carattere assolutamente 
straordinario. È il racconto (la «rivelazione») e insieme la meditazione 
su quanto Giuliana ha visto (la «visione spirituale»), sempre nei ter- 
mini di un dialogo mistico con Dio o di una descrizione di ciò che in 
Dio si vede e si vive. Giuliana vede Gesù in alcuni momenti della sua 
passione (le rivelazioni 1-8) e ha la «visione spirituale» di ciò che Dio 
è in sé e nell'uomo (rivelazioni 9-16). L'una cosa non è separata dal- 
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l’altra, ma unita da uno stesso messaggio che Dio affida a Giuliana: 
un «insegnamento sull’ amore» (rivelazione 6). 

Questo insegnamento ha carattere di novità rispetto a tutta la tra- 
dizione medievale, o meglio porta questa tradizione al suo vertice 
massimo. E un insegnamento su Dio identificato con l'amore. «In 
questa conoscenza (della Trinità) noi siamo terribilmente ciechi, poi- 
ché alcuni di noi credono che Dio è onnipotente e può fare tutto, e 
che è sapientissimo, ed è in grado di fare tutto, ma che egli sia tutto 
amore, e che voglia davvero fare tutto, questo non riusciamo a cre- 
derlo. E questa ignoranza è l'ostacolo maggiore» (p. 290 dell’ edizio- 
ne italiana). Dio come amore: non è certo Giuliana la prima ad affer- 
marlo, ma in lei questa esperienza d'amore è portata fino alle estre- 
me conseguenze. Dio non solo ama l’uomo, ma lo avvolge anche con 
la sua bontà (rivelazione S lo include nella sua mitezza (rivelazione 
14). Il carattere specifico di i Giuliana sta nel vedere che l’amore di 
Dio per l’uomo è tale da non poter sopportare una sconfitta; Dio 
non può permettere che un solo uomo si allontani da lui, si perda, 
vada all’ inferno. 

Gesù è visto coperto di «abbondantissimo sangue», come un fiu- 
me in piena che travolge l'uomo liberandolo da ogni colpa, da ogni 
peccato. Cos'è il peccato? Non guardarlo, non guardare l'inferno, di- 
ce Cristo a Giuliana, più e più volte. Il peccato è problema di Cristo, 
la soluzione non è nelle mani dell'uomo. «Il peccato è inevitabile» 
(rivelazione 13), ma la morte del Verbo incarnato in Gesù fa si che 
«tutto sarà bene» (rivelazione 13). 

Questa celebre frase, ricordata e ripresa da T.S. Eliot, è al centro 
di una rivelazione semplicissima. Dio ha creato l’uomo dalla sua stes- 
sa sostanza, l’uomo è Dio in quanto Dio lo ha creato, l'uomo è fatto 
di Dio; per questo l'uomo ha un desiderio anche inconscio di Dio, 
ma perciò Dio ha desiderio dell'uomo. L'uomo è la sola creatura che 
può dare gioia a Dio; che anzi gli dà gloria perché risponde al suo 
amore. «Se tu sei contenta, io sono felice» afferma Gesù morente, co- 
me asciugato dalla morte; «se tu sei appagata, io sono appagato»; e 
Giuliana non osa neppure alzare gli occhi verso il cielo dove abita il 
Padre, perché è tutta attratta e concentrata in Cristo Gesù: «tu sei il 
mio cielo»; il cielo non è più al di lì del mondo, perché l'uomo è «la 
casa di Dio», Dio abita nella sostanza (l'anima) e nella sensualità del- 
l'uomo; lo abita al punto che l'uomo non può uscirne; il peccato è 
inevitabile ma ininfluente. 

Il peccato più grande è stato quello di Adamo, uno maggiore non 
è pensabile; ma esso è stato cancellato e Cristo è sceso agli inferi libe- 
rando dall’inferno anche Adamo. Il potere di Cristo è assoluto, e si 
identifica con l’amore. Dio non conosce l’ira e perciò non sa cosa sia 
il biasimo e neppure cosa sia il perdono, parola a lui sconosciuta. In 
lui la misericordia e la grazia sono la stessa cosa. E le cadute dell’uo- 
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mo non vanno attribuite né a colpa né a disonore; quella dell'uomo 
è, come quella originaria di Adamo, una felix culpa, un peccato che 
ha originato e continua a generare felicità, perché permette al Verbo, 
che incarna e rivela la piena maternità di Dio, di realizzare il piano 
stabilito sin dall'eternità: la piena felicità dell’uomo e la piena felici- 
tà di Dio. 

Così l’immagine universale del Dio onnipotente e giusto, che di- 
vide gli uomini secondo le loro azioni, scompare nella figura del 
Dio-solo-amore c in quella dell'uomo che fa parte dell'amore di 
Dio, in cui il peccato non riesce a rompere l'involucro d'amore in cui 
Dio e uomo sono dolcemente inclusi. Il corpo non è più una diminu- 
zione dell’uomo, ma è il suo più diretto apporto alla felicità di Dio. 
Di fronte a questa «sublime meraviglia» (rivelazione 14), in Giuliana 
tornano continuamente gli insegnamenti sulla gravità del peccato e 
sull'esistenza dell'inferno, come la Chiesa li insegnava; ma questi in- 
segnamenti vengono superati dalle esplicite affermazioni di Cristo. 

La rivelazione d'amore di Giuliana è una visione escatologica di 
grande rilievo, che essa vive come presente. Nella sua | esperienza del 
divino tutta l'umanità appare salvata: il mondo è già salvo, nessun 
uomo sarà perduto, nonostante l’inevitabilità del peccato. È questo il 
«segreto» che è manifestato al suo intimo: la necessità, che l'uomo ha 
di Dio, è parallela alla necessità che Dio ha dell’uomo: la loro unio- 
ne è, per il sangue di Cristo, un'unione di eguali. L'incarnazione, se 
ha ancora un valore soteriologico, è innanzitutto la manifestazione 
storica, l'apparire all'uomo della natura materna di Dio e della natu- 
ra figliale dell’uomo all'interno di una stessa «sostanza». 

Con Giuliana la grande teologia medievale trova, nelle parole 
dell'esperienza mistica, una figura divina tutta amore, pace, gioia, 
dove il male, il peccato, l'inferno sono scomparsi: viene consegnata 
all'uomo una straordinaria parola di speranza. 


L'edizione critica più recente del testo in medio inglese è A Book 
of Showings to the Anchoress Julian of Norwich, a cura di E. Colledge 
e J. Walsh, Toronto 1978: abbiamo riprodotto la traduzione italiana 
di D. Pezzini, Giuliana di Norwich. Libro delle Rivelazioni, Milano 
1984 (Scritti spirituali del Medioevo II). In questo volume Pezzini se- 
gnala in nota le diversità tra la redazione breve e quella più lunga. 
Della breve, oltre l'edizione di Colledge e Walsh, si ricordi anche 
quella di F. Beer: Jus/ian of Norwich's Revelations of Divine Love. The 
Shorter Version, a cura di F. Beer, Heidelberg 1978 (Middle English 
Texts VIIT). 

Abbiamo distinto i passi scelti secondo le diverse «rivelazioni», ri- 
nunciando alla scansione in capitoli con relativi titoli (posteriori per 
altro a Giuliana), ricordati solo da numero arabo in parentesi 
quadra. 


452 GIULIANA DI NORWICH 


Bibliografia: R.H. Thouless, The Lady Julian of Norwich: A Psychological 
Study, London 1924; 

D. Knowles, The English Mystics, London 1928; 

P. Renaudin, Quatre mystiques anglais, Paris 1945; 

P.F. Chambers, Julian of Norwich. An Introductory Appreciation and an In- 
terpretative Anthology, London 1955; 

P. Molinari, Julian of Norwich. The Teaching of a 14th Century English Mys- 
tic, London 1958; 

J. Walsh, God's Homely Loving. St. John and Julian of Norwich on the Divi- 
ne Indwelling, «The Month» CCV 1958, pp. 164-72; 

R.K. Stone, Middle English Prose Style: Margery Kempe and Julian of Nor- 
wich, Den Haag 1970; 

M. Paul, A// Shall Be Well. Julian of Norwich and the Compassion of God, 
Oxford 1976; 

W. Riehle, Studien zur englischen Mystik des Mittelalters unter besonderer 
Berücksichtigung ihrer Metaphorik, Heidelberg 1977 (Anglistische For- 
schungen CXX); 

G.W. Tuma, The Fourteenth Century English Mystics: A Comparative 
Analysis, Salzburg 1977; 

D.K.E. Børresen, Christ notre mère, la théologie de Julienne de Norwich, 
«Mitteilungen und Forschungsbeitrige der Cusanus-Gesellschaft» XIII 
1978, pp. 320-9; 

R. Bradley, Patristic Background of the Motherhood Similitude in Julian of 
Norwich, «Christian Scholar's Review» VIII 1978, pp. 101-13; 

R. Maisonneuve, L'univers visionnaire de Julian of Norwich, Diss. Paris 1978; 

J.P. Heimel, God is Our Mother: Julian of Norwich and the Medieval Image 
of Christian Feminine Divinity, Diss. St. John’s University 1980; 

H.P. Clark, Julian of Norwich and the Monastic Tradition, London 1981; 

A. Bancroft, The Luminous Vision. Six Medieval Mystics and their Teachings, 
London 1982; 

R. Bradley, «Christ the Teacher in Julian’s Showings: the Biblical and Pa- 
tristic Traditions», in The Medieval Mystical Tradition in England, a cura 
di M. Glasscoe, Exeter 1982; 

B. Pelphrey, Love Was His Meaning. The Theology and Mysticism of Julian 
of Norwich, Salzburg 1982; 

P.M. Vinje, Az Understanding of Love According to the Anchoress Julian of 
Norwich, Salzburg 1983. 


Possono essere anche segnalate due miscellance di studi, di valore inegua- 
le: Julian of Norwich. Four Studies to Commemorate the Sixth Centenary of 
the Revelations of Divine Love, Oxford 1973; Julian. Woman of our Day, a 
cura di R. Llewelyn, London 1985. 


Libro delle rivelazioni 


[...] [2.] Questa rivelazione fu fatta a una creatura semplice e 
illetterata! mentre viveva ancora nella sua carne mortale, nell'an- 
no di nostro Signore 1373, il 13 di maggio. [...] 

[3.] Quando avevo trent'anni e mezzo Dio mi mandò una 
malattia fisica che durò tre giorni e tre notti: la quarta notte rice- 
vetti tutti i riti della santa Chiesa?, e pensavo che non sarei riusci- 
ta a sopravvivere neanche fino all’alba. Dopo ciò rimasi a letto al- 
tri due giorni e due notti, e la terza notte ebbi più volte l'impres- 
sione di star per morire, e così pensavano pure quelli che mi era- 
no vicini. [...] Nella camera attorno a me si fece un buio tale co- 
me se fosse notte?, tranne sull'immagine della croce, dove rima- 
neva una luce, e non capivo come. Tutto ciò che stava attorno al- 
la croce era orribile e mi riempiva di paura, come se ci fosse un 
gran numero di diavoli. 

Dopo ciò la parte superiore del mio corpo cominciò a morire, 
al punto che era quasi scomparsa ogni sensibilità. La pena mag- 
giore era la difficoltà del respiro e il venir meno della vita. Allora 
pensai davvero di morire. Ma all'improvviso mi fu tolta tutta la 
mia pena, e tornai sana come ero stata prima, particolarmente 
nella parte superiore del mio corpo. Questo improvviso muta- 
mento mi stupi, perché mi parve che fosse un'opera misteriosa di 
Dio e non della natura. [...] 
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PRIMA RIVELAZIONE 


[4.] E subito vidi il sangue rosso scorrere giù dalla corona, cal- 
do e gorgogliante, abbondante e vivo, proprio come quando la 
corona di spine veniva premuta a forza sul suo capo benedetto. 
Ero assolutamente convinta che proprio lui, Dio e uomo, che ave- 
va sofferto per me, era la medesima persona che mi si rivelava in 
quel momento, senza intermediario alcuno*. 

E nella stessa visione la Trinità riempì immediatamente il mio 
cuore di una grande gioia, e capii che così doveva essere nella vita 
senza fine del cielo per quelli che ci arrivavano. Perché la Trinità 
è Dio, Dio è la Trinità. La Trinità è il nostro creatore, la Trinità è 
il nostro custode, la Trinità è il nostro amore eterno, la Trinità è 
la nostra gioia e felicità infinita, per il nostro signore Gesù Cristo 
e nel nostro signore Gesù Cristo. E questo fu rivelato nella prima 
visione e in tutte le altre, perché dove appare Gesù si deve inten- 
dere la beata Trinità’, così mi sembra. E dissi: «Benedicite Domi- 
nus». E dissi questo per riverenza, con una voce potente, ed ero 
tutta stordita per lo stupore e la meraviglia al vedere che colui che 
dovrebbe incutere rispetto e timore trattava con tanta familiarità 
una creatura di peccato vivente nella miseria della carne. [...] 

[5.] Nello stesso momento in cui ebbi la visione della testa 
che sanguinava, il nostro buon Signore mi mostró una visione 
spirituale del suo amore familiare®. Vidi che egli è per noi ogni 
cosa buona che ci è di conforto e di aiuto. È il nostro vestito, e 
per amore ci avvolge e ci fascia, ci abbraccia e si racchiude tutto 
attorno a noi, ci sta vicino con tenero amore, e non ci abbandona 
mai. E così in questa visione io vidi che egli è ogni cosa buona, 
per quanto potei capire. 

E mi mostrò poi una piccola cosa, grossa quanto una nocciola, 
che stava nel palmo della mia mano, così mi sembrava, ed era ro- 
tonda come una palla. La guardai con l'occhio della mia intelli- 
genza, e pensai: «Cosa mai può essere?». E mi fu risposto così: «È 
tutto ciò che è creato». Mi chiedevo con meraviglia come poresse 
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durare, perché mi sembrava che si sarebbe in fretta ridotta a nul- 
la, tanto era piccola. E alla mia mente fu risposto: «Dura e durerà 
sempre perché Dio l'ama»; e cosi tutte le cose ricevono il loro es- 
sere dall'amore di Dio’. [...] 

E pure il nostro buon Signore mi rivelò che è per lui una gran- 
dissima gioia quando un'anima semplice si rivolge a lui spoglia, 
schietta e genuina. [...] 

La sua bontà riempie tutte le creature e tutte le sue opere be- 
nedette, e le supera continuamente. Perché egli è l'infinito, e ci 
ha creati solo per sé stesso, e ci ha risanati con la sua preziosa pas- 
sione, e continua a custodirci nel suo amore beato; e tutto questo 
è opera della sua bontà?. [...] 

[6.] [...] Egli, che è l’altissimo, ama così teneramente la no- 
stra anima da superare ogni nostra capacità di conoscenza. Voglio 
dire che non c'è nessuna creatura che possa sapere con quanta in- 
tensità, con quanta dolcezza, con quanta tenerezza il nostro crea- 
tore ci ama. E dunque possiamo, con la sua grazia e il suo aiuto, 
rimanere in una contemplazione spirituale, in uno stupore senza 
fine davanti all'amore alto, incomparabile, incommensurabile 
con cui il nostro Signore ci ama nella sua bontà. E dunque possia- 
mo chiedere con rispetto a Dio, che ci ama, tutto ciò che voglia- 
mo, perché la natura profonda della nostra volontà è di possedere 
Dio, e la volontà buona di Dio è di possedere noi, e noi non pos- 
siamo cessare mai di volere e di amare finché non arriviamo a 
possederlo nella pienezza della gioia. E allora il nostto desiderate 
avrà fine, perché egli ci vuole occupati nella conoscenza e nell’a- 
more fino al giorno in cui il nostro desiderio sarà pienamente rea- 
lizzato in cielo?. 

E questo insegnamento sull'amore è stato rivelato all’inizio in- 
sieme a tutto quello che segue, come vedrete, perché nella prima 
visione mi fu rivelata la forza e il fondamento di tutto: la con- 
templazione del creatore e l'amore per lui. [...] 
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TERZA RIVELAZIONE 


[...] [11.] E dopo ciò vidi Dio in un punto, in un istante di 
tempo, e questo nella mia mente, con il che vidi che egli è in tut- 
te le cose. Contemplai con attenzione, vedendo e imparando in 
quella visione che egli fa tutto ciò che viene fatto. Mi stupii a 
quella visione e fui presa da un vago timore, e pensai: «Che cosa 
è il peccato?» Poiché vidi davvero che Dio fa ogni cosa, anche la 
più piccola. E vidi veramente che niente è fatto per caso, ma tut- 
to viene dalla preveggente sapienza di Dio!?. [...] 

Allora non mi fu mostrato l'operare delle creature, ma quello 
di nostro Signore nelle creature: poiché egli è nel punto centrale 
di ogni cosa, fa tutto. Ed io ero sicura che egli non fa alcun pecca- 
to, e qui io vidi che il peccato non è un fatto, perché in tutto 
questo il peccato non mi fu mostrato. [...] 

E perció la beata Trinità si compiace sempre e pienamente in 
tutte le sue opere, e tutto questo egli mi mostrò con grande bea- 
titudine, intendendo dire questo: «Vedi, io sono Dio. Vedi, io 
sono in tutte le cose. Vedi, io faccio tutte le cose. Vedi, io non 
tolgo mai le mani dalle mie opere, né mai le toglierò, in eterno. 
Vedi, io conduco ogni cosa al fine per cui l'ho creata, e questo fin 
dall'inizio, con la stessa potenza, sapienza e amore con cui l'ho 
creata: come potrebbe anche solo una di loro risultare sbagliata?» 


[J 


QUARTA RIVELAZIONE 


[12.] Dopo ciò io vidi, contemplando, il corpo che sanguina- 
va abbondantemente come durante la flagellazione, ed era così: 
la pelle splendente era lacerata da profonde ferite che penettava- 
no nella tenera carne a causa dei duri colpi su tutto il dolce cor- 
po. Il sangue caldo scorreva con rale abbondanza che non si riu- 
sciva a vedere né la pelle né le ferite, perché tutto era coperto di 
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sangue. E quando giungeva al punto in cui avrebbe dovuto cade- 
re scompariva. Ciò nonostante il sangue continuò a scorrere per 
un certo tempo, fino a che potei osservarlo con attenzione. Ed era 
così abbondante che mi venne da pensare che se fosse stato vera- 
mente fatto di sostanza reale avrebbe insanguinato tutto il letto e 
sarebbe traboccato tutto all’intorno. 

Allora mi venne in mente che Dio ha creato abbondanza di 
acque sulla terra per il nostro uso e per le nostre necessità fisiche 
secondo il tenero amore che egli ha per noi. Ma tuttavia egli pre- 
ferisce che noi prendiamo come medicina perfetta il suo sangue 
beato per lavarci dai nostri peccati: questa è la bevanda che egli 
desidera darci più di qualsiasi altra nel creato. Perché il suo san- 
gue è abbondantissimo, così come è preziosissimo per virtù della 
beata divinità. Ed è della nostra stessa natura, e per la nostra bea- 
titudine esso scorre sopra di noi per virtù del suo amore prezio- 
soll, 

Il preziosissimo sangue di nostro signore Gesü Cristo, cosi co- 
me e veramente inestimabile, & altrettanto veramente sovrabbon- 
dante. Contempla e vedi le virtù di questa preziosa abbondanza 
del suo preziosissimo sangue. Discese nell'inferno e ne spezzó le 
catene, e liberò tutti quelli che vi erano detenuti e che ora appar- 
tengono alla corte del cielo. La preziosa abbondanza del suo pre- 
ziosissimo sangue scorre su tutta la terra, ed è in grado di lavare 
dal peccato tutte le creature che sono, sono state o saranno di 
buona volontà!?. [...] 


SESTA RIVELAZIONE 


[14.] Dopo ciò nostro Signore disse: «Ti ringrazio del tuo ser- 
vizio e della dedizione che hai avuto in gioventù». E con questo il 
mio spirito fu elevato al cielo, dove vidi nostro signore Iddio co- 
me un signore nella sua casa, il quale ha chiamato tutti i suoi ca- 
rissimi amici a una festa solenne. (...] 
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OTTAVA RIVELAZIONE 


[16.] Dopo ciò Cristo mi mostrò una parte della sua passio- 
nc??, quando era presso a morire. Io vidi il dolce volto come fosse 
secco ed esangue, con il colore livido della morte, e poi mortal- 
mente pallido, mentre veniva meno, e poi come violaceo, e poi 
terreo, man mano che la morte entrava più profondamente nella 
sua carne. La sua passione mi si mostrò più distintamente sul suo 
volto beato, e in particolare sulle sue labbra. Là vidi quei quattro 
colori che ho detto: esse erano prima fresche, vermiglie, vivide e 
piacevoli a vedersi. Fu una trasformazione penosa il vedere que- 
sto morire di tutto: anche il naso vidi che si affilava e si essiccava, 
e il dolce corpo diventava terreo e nero, e la carnagione dai colori 
belli, freschi e pieni di vita si raggrinzava come foglia secca nella 
morte. Poiché nel momento in cui il nostro benedetto salvatore 
morì sulla croce, soffiava un vento forte e secco, terribilmente 
freddo, a quel che vidi: e dopo che tutto il sangue prezioso uscì 
dal suo dolce corpo, rimase tuttavia dell'umore nella dolce carne 
di Cristo, come mi fu rivelato. La mancanza di sangue e il dolore 
dentro, il soffio del vento e il freddo fuori, si incontrarono nel 
dolce corpo di Cristo: e queste quattro cose col passare del tempo 
prosciugarono la carne di Cristo. [...] 

{19.] (...] Allora venne alla mia ragione una proposta, detta 
con tono amichevole: «Guarda in cielo, a suo Padre». E allora io 
vidi chiaramente, con la fede che sentivo, che non c'era nulla tra 
la croce e il cielo che potesse inquietarmi. Qui dovevo guardare in 
alto o rispondere. Risposi interiormente con tutta la forza della 
mia anima, e dissi: «No, non posso, perché tu sei il mio cielo». 
[...] 

Cosi imparai a scegliere Gesù come mio cielo, proprio mentre 
lo vedevo in quel momento tutto nel dolore!^. Non mi piaceva 
nessun altro cielo all'infuori di Gesü, e lui sarà la mia gioia quan- 
do vi arriverò. Ed è sempre stato motivo di conforto per me l'aver 
scelto Gesù come mio cielo, per sua grazia, in tutto quel tempo 
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di passione e di sofferenza. E questo è stato un insegnamento per 
me: continuare sempre a scegliere Gesù come mio cielo, nel be- 
nessere e nella desolazione. [...] 


NONA RIVELAZIONE 


[21.] E ossetvavo con tutte le mie forze per vedere il momen- 
to del trapasso, e pensavo di vedere il corpo ormai completamen- 
te morto, ma vidi che non era così. E proprio nello stesso mo- 
mento in cui mi parve che la sua vita non potesse durare più a 
lungo, e la visione della fine si avvicinasse inesorabilmente, al- 
l'improvviso, mentre stavo contemplando il medesimo crocifisso 
di prima, egli cambiò nell'aspetto del suo volto beato. Il muta- 
mento del suo volto beato trasformò anche me, ed io mi sentii fe- 
lice e gioiosa nel grado massimo possibile. Allora nostro Signore 
lietamente sussurrò al mio spirito: «Dove è finita ora ogni tua an- 
goscia e ogni tua pena?» E io fui ricolma di gioia: compresi che 
per nostro Signore noi siamo ora sulla sua croce con lui nei nostri 
dolori, e che moriamo nella nostra passione, e volentieri rimania- 
mo sulla medesima croce con il suo aiuto e la sua grazia fino al- 
l'ultimo momento. Improvvisamente vedremo mutare l'espres- 
sione del suo volto, e noi saremo con lui in cielo. Tra un momen- 
to e l'altro sarà un istante: e poi tutto sarà trasformato in gioia!>. 
[...] 

[22.] Allora il nostro buon Signore mi domandò: «Sei conten- 
ta che io abbia sofferto per te?». Io dissi: «Sì, buon Signore, e ti 
ringrazio moltissimo; sì, buon Signore, possa tu essere benedet- 
to». Allora disse Gesù, il nostro buon Signore: «Se tu sei appaga- 
ta, io sono contento. L'aver sofferto la passione per te è per me 
una gioia, una felicità, un gaudio eterno, e se potessi soffrire di 
più lo farei». In questo stato d’animo il mio spirito fu sollevato al 
cielo, e là io vidi tre cieli: a quella vista fui grandemente stupita, 
e pensai: «Vedo tre cieli e tutti appartengono alla benedetta 
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RA 5 


umanità di Cristo. E nessuno è maggiore dell’altro, nessuno è 
minore, nessuno è più alto, nessuno più basso, ma tutti sono 
uguali quanto a gioia». [...] Noi siamo la sua gioia, siamo la sua 
ricompensa, siamo la sua gloria, siamo la sua corona. E che noi 
siamo la sua corona è una meraviglia singolare e una visione pie- 


na di gaudio!$. [...] 


TREDICESIMA RIVELAZIONE 


[27.] E dopo ciò nostro Signore riportò alla mia mente il desi- 
derio che prima avevo provato per lui, e vidi che niente mi era di 
ostacolo se non il peccato, e pensai che questo riguarda tutti noi, 
€ riflettei che se non ci fosse stato il peccato tutti noi saremmo 
stati puri e simili a nostro Signore, così come lui ci aveva creati. E 
così nella mia mente superficiale mi ero spesso chiesta con mera- 
viglia, prima di quel momento, come mai la grande e preveggen- 
te sapienza di Dio non avesse impedito il sorgere del peccato. 
Perché in quel caso, pensavo, tutto sarebbe stato bene”. 

Questo impulso curioso doveva essere assolutamente abbando- 
nato; e tuttavia ne ricavavo pianto e sofferenza, senza ragione né 
discernimento. Ma Gesù, che in questa visione mi informò di 
tutto quanto avevo bisogno, mi rispose con questa parola, e dis- 
se: «Il peccato è inevitabile, ma tutto sarà bene, e tutto sarà bene, 
e ogni specie di cosa sarà bene»!?. In questa semplice parola «pec- 
cato» nostro Signore ricordò alla mia mente tutto ciò che non è 
buono. [...] 

E contemplando ciò, con tutte le pene che mai ci furono o ci 
saranno, io compresi che la passione di Cristo era la pena più 
grande, al di là di tutte le altre. E tuttavia questo mi fu mostrato 
in un istante, e la visione si trasformò rapidamente in conforto!?, 
Perché il nostro buon Signore non volle che l’anima si spaventas- 
se davanti a questa ortibile visione. Ma il peccato non lo vidi, 
perché credo che non abbia una sua sostanza né alcuna forma di 
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essere, né può essere riconosciuto se non per la sofferenza che ne 
deriva. E questa sofferenza è qualcosa, mi sembra, che dura solo 
per un certo tempo, perché ci purifica e ci fa conoscere noi stessi e 
ci fa chiedere misericordia; poiché la passione di nostro Signore è 
per noi un conforto contro tutto ciò, e questa è la sua beata vo- 
lontà. E per il tenero amore che nostro Signore ha per tutti quelli 
che saranno salvati, egli ci conforta subito e con dolcezza, volen- 
do dirci con questo: «È vero che il peccato è la causa di tutta que- 
sta sofferenza, ma tutto sarà bene, e ogni specie di cosa sarà be- 
ne». [...] 

E in queste stesse parole io vidi un profondo e meraviglioso se- 
greto nascosto in Dio, segreto che egli rivelerà apertamente e ci 
farà conoscere in cielo. Quando lo conosceremo potremo vedere 
veramente il motivo per cui egli lasciò entrare il peccato nel mon- 
do, e vedendo ciò saremo nella gioia senza fine. [...] 

[29.] [...] Ma a questo punto io mi fermai a contemplare il 
tutto in uno stato di oscurità e di tristezza, dicendo nella mia 
mente a nostro Signore con grande spavento: «Ah, buon Signore, 
come può tutto essere bene nonostante il grande danno che il 
peccato ha causato alle tue creature?». E qui io desideravo con au- 
dacia di avere una qualche spiegazione più chiara che avrebbe al- 
leviato questa mia angustia. E a questa domanda il nostro Signo- 
re benedetto rispose con grande dolcezza e mostrandomi un volto 
amabilissimo, e mi rivelò che il peccato di Adamo era il peggior 
danno che fosse mai stato fatto o che potrebbe essere fatto sino 
alla fine del mondo. E mi rivelò anche che questo è chiaramente 
conosciuto in tutta la santa Chiesa sulla terra??. 

Inoltre mi insegnò a contemplare la gloriosa riparazione da lui 
fatta, poiché questa riparazione è incomparabilmente più gradita 
alla beata divinità e più gloriosa per la salvezza dell'uomo di 
quanto non sia stato dannoso il peccato di Adamo. Questo è 
dunque il pensiero di nostro Signore, e noi dovremmo in tale in- 
segnamento fare attenzione particolarmente a questo: «Dal mo- 
mento che ho trasformato in bene il danno più grande, voglio 
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che tu sappia dedurre da ciò che trasformerò in bene qualsiasi al- 
tro male, che di quello è più piccolo». [...] 

[31.] E così il Signore rispose a tutte le domande e a tutti i 
dubbi che io potevo esprimere, dicendo con tono sommamente 
confortevole: «Posso portare ogni cosa al bene, sono in grado di 
portare ogni cosa al bene, porterò ogni cosa al bene, voglio porta- 
re ogni cosa al bene; e vedrai tu stessa che ogni specie di cosa sarà 
bene». Dove dice: «Io posso» intendo che si riferisce al Padre; do- 
ve dice «sono in grado», lo intendo del Figlio; dove dice «io vo- 
glio» lo intendo dello Spirito santo; e dove dice «io porterò» lo in- 
tendo dell'unità della beata Trinità, tre persone e una verità; e 
dove dice «tu stessa vedrai» intendo l’unità della natura umana 
che sarà salvata nella beata Trinità. [...] 

[32.] Una volta il nostro buon Signore disse: «Ogni specie di 
cosa sarà bene»; e un'altra volta disse: «Tu stessa vedrai che ogni 
specie di cosa sarà bene». [...] 

E così nelle medesime cinque parole dette prima: «lo posso 
portare al bene ogni cosa», io compresi il possente conforto di 
tutte le opere del nostro signore Dio che sono ancora da venire. 
[...] E il motivo per cui vuole che noi sappiamo questo è perché 
desidera che la nostra anima abbia un maggiore sollievo e riman- 
ga in pace nell'amore, e cessi di fissare l'attenzione sulle tempe- 
ste che possono impedirci di gioire veramente in lui?!. 

Questa è la grande opera stabilita dal nostro signore Dio fin 
dall’eternita, nascosta come un tesoro nel suo petto beato, nota 
solo a lui, con la quale egli porterà tutte le cose al bene. Poiché, 
come la Trinità beata ha creato tutte le cose dal nulla, così la me- 
desima beata Trinità trasformerà in bene tutto ciò che non è be- 
ne. E in questa visione io mi stupii grandemente, e considerai la 
nostra fede, con questa idea in mente: la nostra fede è fondata 
sulla parola di Dio, e per la nostra fede noi crediamo che la paro- 
la di Dio si realizzerà in tutte le cose. E un punto della nostra fe- 
de è che molte creature saranno dannate, come gli angeli che cad- 
dero dal cielo per orgoglio, che ora sono i demoni, e molti sulla 
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terra che muoiono fuori dalla fede della santa Chiesa, cioè quelli 
che sono pagani, e inoltre molti che hanno ricevuto il battesimo e 
che vivono una vita non cristiana e così muoiono fuori dalla carità 
di Dio. Tutti questi saranno condannati all'inferno eterno, come 
la santa Chiesa ci dice di credere??. 

Stando così le cose, mi sembrò che fosse impossibile che ogni 
specie di cosa sarebbe diventata bene, come nostro Signore mi 
stava rivelando. E quanto a ciò io non ebbi altra risposta dalla ri- 
velazione di nostro Signore all'infuori di questa: «Quello che è 
impossibile per te non è impossibile per me (cfr. Ev. Luc. 18, 
27). Io manterrò la mia parola in ogni cosa, e trasformerò in bene 
ogni cosa». E in questo io imparai dalla grazia di Dio che dovevo 
rimanere fermamente nella fede, come avevo capito prima, e 
quindi dovevo saldamente e perfettamente credere che tutto sa- 
rebbe finito in bene, come nostro Signore mi aveva rivelato in 
quel medesimo tempo. Perché questa è la grande opera che no- 
stro Signore farà, con la quale egli manterrà la sua parola in ogni 
cosa. Ed egli farà diventare bene ciò che non è bene. Ma quale 
opera sarà, e come si compirà, non c’è nessuna creatura inferiore 
a Cristo che lo sappia, né lo saprà finché non sarà compiuta: que- 
sto è quanto compresi circa le intenzioni del Signore in quel tem- 
po. [...] 

{36.] [...] E fino a quando noi saremo in questa vita, tutte le 
volte che noi da sciocchi ci volgiamo a contemplare i dannati, te- 
neramente il nostro Signore ci tocca e benevolmente ci chiama, 
dicendo all'anima nostra: «Lascia fare a me, mia cara figlia, tu 
guarda me. Io ti basto»?? [...] 


QUATTORDICESIMA RIVELAZIONE 
[...] [44.] La verità vede Dio, e la sapienza contempla Dio, e 


da queste due viene la terza, cioè una gioia meravigliosa in Dio, 
che è amore. Dove sono la verità e la sapienza, li c'è l'amore ve- 
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ro, che deriva da ambedue, e tutto è opera di Dio. Poiché Dio è 
infinita sovrana verità, infinita sovrana sapienza, infinito sovrano 
amore increato; e l’anima dell'uomo è una creatura in Dio che 
possiede le medesime proprietà create?^. Ed essa opera sempre ciò 
per cui é stata creata: vede Dio, contempla Dio e ama Dio. Per 
questo Dio si rallegra nella creatura e la creatura in Dio, in una 
meraviglia senza fine, nella quale meraviglia l’uomo vede il suo 
Dio, il suo signore, il suo creatore, così alto, così grande e così 
buono nei confronti di lui, sua creatura, che gli riesce difficile 
pensare di essere qualcosa. Ma lo splendore e la chiarità della ve- 
rità e della sapienza lo portano a vedere e a riconoscere che egli è 
fatto per l'amore, e in questo amore Dio lo custodisce senza fine. 
[...] 

[45.] [...] E benché quelle cose fossero dolci e soavi?5, tuttavia 
contemplandole da sole non riuscivo ad essere completamente 
tranquilla, e questo a motivo del giudizio della santa Chiesa che 
avevo prima inteso e che mi stava continuamente davanti agli oc- 
chi?é. E dunque secondo questo giudizio mi sembrava che dovessi 
necessariamente ficonoscermi come peccatrice. E dal medesimo 
giudizio sapevo che i peccatori incorrono talvolta nel biasimo e 
nell'ira, ma non riuscivo a vedere in Dio queste due cose. E allora 
il mio desiderio di sapere era più forte di quanto riesca a dire, a 
motivo del giudizio più alto che Dio mi rivelava nel medesimo 
tempo e che, proprio perché suo, io dovevo necessariamente acco- 
gliere. Il giudizio inferiore mi era stato insegnato prima nella 
santa Chiesa, e dunque non potevo in alcun modo abbandonar- 
lo. [...] E a tutto questo non ebbi altra risposta all'infuori di una 
parabola meravigliosa di un signore e di un servo, come dirò do- 
po. f...] 

[46.] [...] E tuttavia in tutto questo tempo che intercorre dal- 
l'inizio alla fine io feci due specie di considerazioni. Una era l’in- 
finito e costante amore con la sicurezza della protezione e della 
beata salvezza, perché tutta la visione parlava di questo. L'altra 
era l'insegnamento comune della santa Chiesa, nel quale ero sta- 
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ta ammaestrata ed educata e che volevo continuare a seguire e 
comprendere. E questa considerazione non si allontanò da me, 
perché nella visione non fui spinta in alcuna maniera ad abban- 
donarla, ma mi fu invece insegnato ad amarla ed apprezzarla, 
perché da essa io potevo, con l'aiuto di nostro Signore e della sua 
grazia, innalzarmi ad una conoscenza più celeste e ad un amore 
più grande. 

E cosi in tutta questa contemplazione mi sembrò che fosse ne- 
cessario vedere e sapere che siamo peccatori e che commettiamo 
molte mancanze che dovremmo evitare, e omettiamo molte ope- 
re buone che dovremmo fare, per il che ci meritiamo dolore, bia- 
simo e ira. Ma nonostante tutto ciò vidi veramente che nostro Si- 
gnore non fu mai adirato, né mai lo sarà. Perché egli è Dio, egli è 
buono, egli è verità, egli è amore, egli è pace, e la sua potenza, la 
sua sapienza, la sua carità e la sua unità non permettono che lui 
si adiri. Perché vidi veramente che è contro la proprietà della sua 
potenza adirarsi, e contro la proprietà della sua sapienza, e contro 
la proprietà della sua bontà. Dio è quella bontà che non può mai 
adirarsi, perché Dio non è altro che bontà. La nostra anima è uni- 
ta a lui, bontà immutabile. E tra Dio e la nostra anima non c'è 
per lui né ira né perdono. Poiché la nostra anima è così intensa- 
mente unita a Dio per la bontà di lui che tra Dio e la nostra ani- 
ma non può esserci assolutamente nulla. [...] Io vidi, infatti, nel- 
la medesima visione grandi segreti nascosti che non potranno mai 
essere conosciuti fino al tempo in cui Dio nella sua bontà ci ren- 
derà degni di vederli. E con questo io sono interamente appaga- 
ta, rimanendo nella volontà di nostro Signore quanto a questa 
sublime meraviglia”. [...] 

[47.] [...] E nonostante tutto ciò io contemplavo e mi meravi- 
gliavo grandemente chiedendomi che cosa siano mai la misericor- 
dia e il perdono di Dio: poiché secondo l'insegnamento prece- 
dentemente ricevuto io pensavo che la misericordia di Dio fosse il 
placarsi della sua ira dopo che noi avevamo peccato. Poiché mi 
sembrava che per un'anima il cui proposito e desiderio è l'amore 
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non vi sia pena più dura dell'ira di Dio. E perciò io ritenevo che 
l'allentarsi della sua ira fosse uno dei principali aspetti della sua 
misericordia. Ma per quanto io potessi riflettere e cercare, non 
riuscivo a vedere questo aspetto in nessuna rivelazione. [...] 

[48.] E questa è la misericordia e la strada lungo la quale il 
nostro Signore continuamente ci guida, fino a che noi rimaniamo 
in questa vita mutevole. Perché io non vidi ira alcuna se non da 
parte dell’uomo, e questa egli la perdona in noi, poiché l’ira non 
è altro che perversità e opposizione alla pace e all'amore. [...] 
Poiché il fondamento della misericordia è nell'amore, e l'opera 
della misericordia è il mantenerci nell’amore; e questo fu mostra- 
to in tale maniera che non riuscii a percepire la proprietà della 
misericordia in altro modo se non come tutto amore nell'amore. 
[...] 

La misericordia opera custodendo, sopportando, ravvivando e 
risanando, e tutto viene dalla tenerezza dell'amore; e la grazia 
opera con misericordia, risollevando, ricompensando, superando 
continuamente quanto meriterebbero il nostro amore e il nostro 
travaglio, diffondendo largamente e manifestando l'alta genero- 
sità e la grande magnanimità della signoria regale di Dio nella 
sua meravigliosa cortesia. E questo viene dall'abbondanza dell'a- 
more, perché la grazia trasforma i] nostro spaventoso venir meno 
in un conforto senza misura e senza fine; e la grazia trasforma la 
nostra vergognosa caduta in una risurrezione alta e gloriosa; e la 
grazia trasforma la nostra dolorosa morte in una vita santa e bea- 
ta. [...] E quando vidi tutto questo fui costretta ad ammettere 
che la misericordia di Dio e il perdono sciolgono e distruggono la 
nostra ira. 

[49.] Fu motivo di alta meraviglia, per l'anima che contem- 
plava con grande diligenza, quanto fu mostrato in tutte le rivela- 
zioni, che cioè Dio nostro signore, per quanto lo riguarda, non 
può perdonare semplicemente perché non può adirarsi: sarebbe 
impossibile. Poiché questo mi fu rivelato: che la nostra vita è in- 
teramente fondata e radicata nell'amore, e senza amore noi non 
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potremmo vivere. [...] Perché davvero, a quel che vedo, se Dio 
potesse adirarsi per un momento, noi non avremmo né vita, né 
base, né esistenza; poiché, come è vero che noi riceviamo il no- 
stro essere dall'infinita potenza di Dio, e dalla sua infinita sa- 
pienza e infinita bontà, è altrettanto vero che siamo mantenuti in 
vita nell’infinita potenza di Dio, nella sua infinita sapienza e in- 
finita bontà. Poiché anche se sperimentiamo in noi stessi l’ira, il 
conflitto e la lotta, restiamo tuttavia misericordiosamente rac- 
chiusi nella mitezza di Dio e nella sua mansuetudine, nella sua 
benignità e nella sua accondiscendenza??. [...] 

[50.] E in questa vita mortale la misericordia e il perdono so- 
no la strada che ci guida continuamente alla grazia. A causa delle 
tempeste e delle afflizioni in cui cadiamo per colpa nostra noi sia- 
mo spesso morti secondo il giudizio degli uomini qui sulla terra. 
Ma agli occhi di Dio l’anima che sarà salvata non è mai morta, né 
mai lo sarà. E tuttavia a questo proposito mi interrogai stupita 
con tutta la diligenza della mia anima, e così domandai: «Buon 
Signore, vedo che tu sei assoluta verità, e so per certo che noi pec- 
chiamo gravemente ogni giorno e siamo molto meritevoli di bia- 
simo; e né posso rinunciare alla conoscenza di questa verità, né 
d'altra parte riesco a vedete che tu ci manifesti un qualche biasi- 
mo. Come può essete?». Poiché io sapevo, per l'insegnamento 
comune della santa Chiesa € per quanto sentivo io stessa, che il 
biasimo per i nostri peccati continuamente incombe sopra di noi, 
dal primo uorno fino al giorno in cui saliremo al cielo. E quindi 
questo era il mio stupore, che io vedevo Dio nostro Signore non 
manifestare verso di noi nessun tipo di biasimo, quasi fossimo 
puri e santi come gli angeli del cielo. [...] 

[51.] E allora il nostro cortese Signore rispose in una rivelazio- 
ne molto nebulosa con il meraviglioso esempio di un signore che 
aveva un servo e mi diede la comprensione del significato di am- 
bedue?’. [...] Il signore sta seduto solennemente in quiete e in 
pace. Il servo sta in piedi davanti al suo signore, rispettosamente 
pronto 2 fare la volontà del suo signore. Il signore rivolge al suo 
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servo uno sguardo pieno di amore, di dolcezza e di mansuetudi- 
ne. Lo manda in un certo luogo a fare la sua volontà. Il servo non 
solo va, ma subito balza su e corre in gran fretta per l’amore che 
lo spinge a fare la volontà del suo signore. E improvvisamente ca- 
de in un precipizio e si fa molto male; e allora si lamenta, geme, 
si contorce, si dibatte, ma non riesce ad alzarsi né può aiutarsi da 
solo in alcuna maniera. E in tutto questo la cosa più dolorosa che 
vidi in lui era la mancanza di conforto, perché egli non poteva gi- 
rare il suo volto per guardare in alto verso il suo amabile signore, 
che era vicinissimo a lui, nel quale c’è la pienezza della consola- 
zione (cfr. 1 Ep. Cor. 1, 3); ma da uomo debolissimo e poco sag- 
gio in quel momento, era tutto intento alle sensazioni che prova- 
va e rimaneva nella sua afflizione, nella quale soffriva sette gran- 
di dolori. [...] 

Mi stupii come potesse questo servo soffrire con tanta mitezza 
tutto quel dolore, e contemplai con attenzione per vedere se po- 
tessi scorgere in lui un qualche difetto, o se il signore gli rivolges- 
se un qualche biasimo; e in effetti non ne vidi alcuno, perché sol- 
tanto la sua buona volontà e il suo grande desiderio erano state le 
cause della sua caduta. Ed egli era altrettanto deciso e buono in- 
teriormente come era quando stava davanti al suo signore, pronto 
a fare la sua volontà. [...] 

Allora parlò quel cortese signore e si espresse così: «Guarda il 
mio amato servo, quanta pena e quante ferite ha ricevuto met- 
tendosi al mio servizio per amore, sì, e per la sua buona volontà. 
Non è forse ragionevole che io lo ricompensi per la paura e lo 
spavento, per il dolore e le ferite, e per tutta questa sofferenza? E 
non basta: non tocca forse a me dargli un dono che sia per lui mi- 
gliore e più glorioso di quanto non sarebbe la sua stessa salute? 
Altrimenti mi sembrerebbe di non aver usato alcuna grazia con 
lui». 

E a questo punto una visione interiore e spirituale delle inten- 
zioni del Signore discese nella mia anima, e in essa vidi come cosa 
necessaria che la sua grande bontà e il suo onore richiedono che il 
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suo carissimo servo, da lui tanto amato, riceva una ricompensa al- 
ta, beatissima, eterna, superiore a quella che avrebbe avuto se 
non fosse caduto, sì, talmente superiore che la sua caduta e tutta 
la sofferenza che ne è derivata sarà trasformata in gloria sublime e 
incomparabile, e in felicità eterna?9. [...] 

La compassione e la pietà del Padre erano per la caduta di 
Adamo, che è la creatura da lui più amata. La gioia e la felicità 
erano per la caduta del suo amatissimo Figlio, che è uguale al Pa- 
dre. L'aspetto misericordioso del suo volto amabile riempiva tutta 
la terra, e discese con Adamo negli inferi, e in grazia di questa 
costante pietà Adamo fu preservato dalla morte eterna. E la mise- 
ticordia e la pietà abitano con l'umanità fino al tempo in cui sali- 
remo al cielo. Ma l'uomo è cieco in questa vita, e perciò non riu- 
sciamo a vedere Dio nostro Padre così com’é. E nel momento in 
cui egli vuole per sua bontà rivelarsi all'uomo, gli si rivela fami- 
liarmente, come uomo?!, nonostante io vedessi chiaramente che 
dobbiamo sapere e credere che il Padre non è un uomo. Ma il fat- 
to che egli sieda sulla terra arida e deserta significa questo: egli ha 
fatto dell’anima dell’uomo la sua città e la sua abitazione, essen- 
do l’anima, delle sue opere, quella che gli piace di più. E quando 
l’uomo cadde nel dolore e nella pena, non era più bello abba- 
stanza da poter servire a quel nobile ufficio; e però il nostro Pa- 
dre gentile non volle prepararsi alcun altro luogo, ma sedette sul- 
la terra, aspettando l'umanità, che è fatta anche di terra (cfr. 
Gen. 2, 7), fino al tempo in cui, per sua grazia, il suo amatissimo 
Figlio, con le sue dure sofferenze, ebbe riportato la sua città alla 
nobile bellezza primitiva. [...] 

Nel servo è compresa la seconda persona della Trinità, e nel 
servo è compreso Adamo, cioè ogni uomo. E perciò, quando dico 
«il Figlio», questo significa la divinità che è uguale al Padre, e 
quando dico «il servo», questo significa l'umanità di Cristo, che è 
il vero Adamo. La vicinanza del servo significa il Figlio, lo stare 
alla sinistra significa Adamo. Il signore è Dio Padre, il servo è il 
Figlio Gesù Cristo, lo Spirito santo è l'identico amore che c'è in 
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ambedue. Quando Adamo cadde, anche il Figlio di Dio cadde: 
per la vera unione che fu fatta in cielo il Figlio di Dio non può es- 
sere separato da Adamo, e con Adamo intendo ogni uomo. Ada- 
mo cadde dalla vita nella morte, nell'abisso di questo misero 
mondo, e dopo ciò negli inferi. Il Figlio di Dio cadde con Adamo 
nell'abisso del ventre della Vergine, che era la più bella tra le fi- 
glie di Adamo, e questo per togliere da Adamo il biasimo sia in 
cielo sia in terra; e con potenza lo strappò fuori dall'inferno?^, La 
sapienza e la bontà che erano nel servo indicano il Figlio di Dio, 
il vestito povero da contadino e lo stare accanto, a sinistra, indica- 
no l'umanità di Adamo con tutti i guasti e le debolezze che ne 
conseguono. Poiché in tutto questo il nostro buon Signore mo- 
stró suo Figlio e Adamo come un solo uomo. La forza e la bontà 
che abbiamo vengono da Gesù Cristo, la debolezza e la cecità 
vengono da Adamo: queste due cose furono mostrate nel servo. 
[...] 

[52.] E così io vidi che Dio è contento di essere nostro padre; 
e Dio è contento di essere nostra madre, e Dio è contento di esse- 
re il nostro vero sposo, e l'anima la sua amata sposa. E Cristo è 
contento di essere nostro fratello, e Gesù è contento di essere il 
nostro salvatore??. [...] 

[53.] E così io vidi che la sua volontà è che noi sappiamo che 
egli non considera la caduta di ogni creatura che sarà salvata più 
grave di quanto non consideri la caduta di Adamo, che sappiamo 
essere stato eternamente amato e saldamente protetto per tutto il 
tempo in cui si trovava in stato di necessità, e ora è reintegrato 
nella piena beatitudine, nell’alta straordinaria felicità?^. [...] Poi- 
ché io vidi che l'amore di Dio per l'umanità non ha inizio: come 
infatti l'umanità sarà nella felicità eterna, colmando la gioia di 
Dio per quel che riguarda le sue opere, così la stessa umanità è 
stata nella preveggenza di Dio conosciuta e amata fin dal princi- 
pio, in accordo con il suo giusto intendimento. [...] Perché prima 
di crearci egli ci amava, e quando fummo creati noi lo amavamo: 
e questo amore è costituito dalla naturale e sostanziale bontà del- 
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lo Spirito santo, forte a causa della potenza del Padre, e sapiente 
per la sapienza del Figlio, E così l’anima dell’uomo è fatta da Dio 
e nel medesimo tempo congiunta con Dio. [...] E così la natura 
creata è giustamente unita al creatore, che è sostanzialmente na- 
tura increata, cioè Dio. Ed ecco perché non c'è mai né mai ci sarà 
alcunché tra Dio e l'anima dell'uomo. [...] 

[54.] Dovremmo grandemente gioire del fatto che Dio abita 
nella nostra anima; e ancor più grandemente dovremmo gioire 
del fatto che la nostra anima abita in Dio. La nostra anima è stata 
creata per essere la dimora di Dio, e la dimora della nostra anima 
è Dio, che è increato. È una grande intuizione vedere e conoscere 
interiormente che Dio, nostro creatore, dimora nella nostra ani- 
ma, ed è un'intuizione ancora più grande il vedere e conoscere 
più interiormente che la nostra anima, che è creata, dimora in 
Dio nella sua sostanza, e per questa sostanza divina noi siamo 
quello che siamo. 

E io non vidi differenza alcuna tra Dio e la nostra sostanza, 
ma era come se tutto fosse Dio: eppure la mia mente intese che la 
nostra sostanza è in Dio, cioè che Dio è Dio e la nostra sostanza è 
una creatura in Dio. [...] 

[55.] [...] Così io compresi che la sensualità è fondata sulla 
natura, sulla misericordia e sulla grazia, e questo fondamento ci 
abilita a ricevere i doni che ci portano alla vita eterna. Poiché vidi 
con assoluta certezza che la nostra sostanza è in Dio, e pure vidi 
che nella nostra sensualità c'è Dio?6, poiché nel medesimo istante 
in cui la nostra anima è creata sensuale, essa diventa la città di 
Dio, preparata per lui fin dal principio. In questa città egli viene, 
e non se ne andrà mai, poiché Dio non è mai fuori dell'anima, e 
in essa egli dimorerà beatamente senza fine. 

E questo fu detto nella sedicesima rivelazione, dove si dice: il 
posto che Gesù prende nella nostra anima egli non lo abbando- 
nerà mai?”, E tutti i doni che Dio può dare alla creatura egli li ha 
dati a suo Figlio Gesù per noi, doni che egli, dimorando in noi, 
ha racchiuso in sé fino al tempo in cui saremo completamente 
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cresciuti, l’anima nostra con il nostro corpo, e il nostro corpo con 
l'anima nostra. Ambedue si aiutano a vicenda fino a che raggiun- 
geremo la statura perfetta realizzata dalla natura (cfr. Ep. Eph. 4, 
13). [...] 

E cosi la mia mente fu guidata da Dio a vedere in lui e a rico- 
noscere, a capire e a sapere che la nostra anima è una Trinità crea- 
ta, simile all'increata benedetta Trinità, conosciuta e amata fin 
dal principio, e nella creazione è unita al creatore, come è stato 
detto prima. Questa visione era dolcissima e meravigliosa, piena 
di pace e di quiete, e infondeva una gradevole sicurezza. E per la 
gloriosa unione fatta da Dio tra il corpo e l’anima è necessario 
che l'umanità sia riscattata da una duplice morte?®, riscatto che 
non poteva essere compiuto fino al momento in cui la seconda 
persona della Trinità prese su di sé la parte inferiore dell'umanità 
a cui restava unita quella più alta fin dalla prima creazione. E 
queste due parti erano in Cristo, la superiore e l'inferiore, ma 
tutte e due erano una sola anima??, [...] 

[56.] La gloriosa città nella quale nostro Signore Gesù risiede 
è la nostra sensualità: in essa egli è racchiuso; e la nostra sostanza 
naturale è racchiusa in Gesù, con la beata anima di Cristo che sie- 
de in quiete nella divinità. E vidi con assoluta certezza che è no- 
stro dovere rimanere nel desiderio e nella penitenza fino a che 
non entriamo così profondamente in Dio da conoscere in piena e 
totale verità la nostra anima; e con certezza vidi che in questa 
estrema profondità è Dio stesso, nostro buon Signore, che ci gui- 
da, pet il medesimo amore con cui ci ha creati ed il medesimo 
amore con cui ci ha redenti, in grazia e misericordia, per virtù 
della sua beata passione. [...] 

[58.] [...] Vidi e compresi che l'alta potenza della Trinità è 
nostro Padre, e la profonda sapienza della Trinità è nostra Madre, 
e il grande amore della Trinità è nostro Signore: tutto questo noi 
abbiamo nella natura e nella creazione della nostra sostanza. E 
inoltre io vidi che la seconda persona, che è nostra Madre nella 
sostanza, la stessa amatissima persona è ora diventata nostra Ma- 
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dre nell'ordine sensuale‘, poiché noi siamo stati creati duplici da 
Dio, siamo cioè esseri sostanziali e sensuali. La nostra sostanza è 
la parte superiore, e questa l'abbiamo in Dio onnipotente nostro 
Padre; e la seconda persona della Trinità è nostra Madre per na- 
tura in quanto ha creato la nostra sostanza, e così in lui siamo ra- 
dicati e fondati (cfr. Ep. Eph. 3, 17), ed è nostra Madre per mise- 
ricordia in quanto ha assunto la nostra sensualità. E così nostra 
Madre opera su di noi in diverse maniere, mantenendo indivise 
in sé le nostre due parti. [...] 

[59.] [...] Così Gesù Cristo, che fa il bene contro il male, è la 
nostra vera Madre: noi riceviamo il nostro essere da lui, dove ini- 
zia il fondamento della maternità, con tutta la dolce protezione 
dell'amore che ne consegue senza fine. 

Come Dio è veramente nostro Padre, così Dio è veramente no- 
stra Madre: questo mi fu da lui mostrato in tutte le rivelazioni. 
[...] 

[60.] La nostra Madre nella natura, la nostra Madre nella gra- 
zia, poiché voleva diventare completamente nostra Madre in ogni 
cosa, pose il fondamento del suo operare con molta umiltà e 
mansuetudine nel ventre della Vergine. [...] La nostra vera Ma- 
dre, Gesù, lui solo ci genera alla gioia e alla vita eterna, sia bene- 
detto! [...] 

Una madre può dare al bambino il suo latte da succhiare, ma 
la nostra carissima Madre Gesù è in grado di nutrirci con sé stes- 
so, e lo fa, con grande cortesia e tenerezza, mediante il sacramen- 
to beato che è il cibo prezioso per la vera vita. [...] Una madre 
puó stringere teneramente al petto il suo bambino, ma la nostra 
tenera Madre Gesü puó familiarmente farci entrare nel suo petto 
benedetto attraverso la dolce ferita del suo costato, e qui rivelarci 
in parte la divinità e le gioie del cielo insieme alla certezza spiri- 
tuale della felicità eterna. [...] La parola «madre», bella e piena 
d'amore, è in sé cosi dolce e gentile che non può essere propria- 
mente detta di nessuno e a nessuno se non di lui e a lui, che è la 
vera Madre della vita e di tutto. [...] 
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[61.] [...] Eppure, con tutto ciò, egli permette che alcuni di 
noi cadano in un modo più brutto e rovinoso di quanto non sia 
capitato prima, almeno così ci sembra. E allora, noi che non sia- 
mo del tutto accorti, pensiamo che quanto abbiamo iniziato a fa- 
re sia tutto inutile. Ma non è così, perché è necessario che noi ca- 
diamo^!, ed è necessario che ce ne rendiamo conto: se infatti non 
cadessimo non riusciremmo a capire quanto siamo deboli e miseri 
se lasciati soli, e neppure conosceremmo pienamente l'amore me- 
raviglioso del nostro creatore. 

Poiché vedremo veramente nell’eternità del cielo che noi ab- 
biamo gravemente peccato in questa vita, e nonostante ciò vedre- 
mo veramente che questo non ci ha mai tolto il suo amore, né 
mai è diminuito per lui il nostro valore. E attraverso la prova del- 
la caduta avremo una conoscenza alta e meravigliosa dell'amore 
che è eternamente in Dio: forte e davvero meraviglioso è quell'a- 
more (cfr. Cant. 8, 6) che non può e non vuole spezzarsi davanti 
all'offesa. [...] 

Una madre può lasciare che il bambino cada qualche volta e 
soffra diversi disagi, e questo per il suo bene, ma non può mai 
permettete, per l'amore che gli porta, che il bambino cada vitti- 
ma di un qualsiasi pericolo. E anche se la nostra madre terrena 
puó lasciar morire il suo bambino, la nostra Madre celeste, Gesü, 
non può mai permettere che i suoi figli periscano, perché egli è 
onnipotente, tutta sapienza e amore, e cosi non c’è nessuno se 
non lui, sia benedetto??! [...] 


SEDICESIMA RIVELAZIONE 


[66.] E dopo ciò il buon Signore mostrò nella notte seguen- 
tef? la sedicesima rivelazione, come dirò: questa sedicesima fu la 
conclusione e la conferma di tutte le altre quindici. [...] 

Venne allora da me un religioso e mi chiese come andavo, e 
gli risposi che avevo delirato per tutto quel giorno. Ed egli rise 
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forte e di cuore. E io dissi: «La croce che mi stava davanti, mi 
sembrava che sanguinasse copiosamente». A queste parole la per- 
sona a cui parlavo divenne tutta seria e rimase molto sorpresa. E 
subito provai una grande vergogna e mi stupii della mia sventa- 
rezza, e pensai: «Quest'uomo prende sul serio la minima parola 
che dico», e così non dissi più nulla. Quando vidi che egli pren- 
deva la cosa con estrema serietà e rispetto, mi prese un grande 
senso di vergogna, e volli confessarmi. Ma non potevo dire la cosa 
a nessun prete, perché pensavo: «Come porrebbe un prete creder- 
mi se io, dicendogli che ho delirato, mostro di non credete in Dio 
nostro Signore?». Eppure nel momento delle visioni io credevo 
veramente che fosse lui, e volevo e intendevo continuare a crede- 
re in lui, sempre. Ma come una stupida lasciai che la cosa mi 
uscisse dalla mente. [...] Ritornai a starmene quieta fino a notte, 
fiduciosa nella sua misericordia, e così mi addormentai. 

[67.] E nel sonno all’inizio mi sembrò che il demonio mi pren- 
desse alla gola, cacciando la sua faccia molto vicino alla mia, ed 
aveva il volto di un giovane, lungo e incredibilmente magro. Non 
vidi mai niente di simile: il colore era rosso, come una mattonella 
appena cotta, con macchie nere come lentiggini, più scure della 
mattonella; i capelli erano rossi come la ruggine, non tagliati da- 
vanti, con riccioli che ricadevano sulle tempie. Ghignava verso di 
me con uno sguardo torvo, e mi mostrava denti bianchi e così enor- 
mi che lo rendevano ancora più orribile. Non aveva né corpo né 
mani dalla forma normale, ma con le sue zampe mi afferrava per la 
gola, e voleva impedirmi di respirare, e uccidermi, ma non poteva. 

Questa orrenda visione l’ebbi mentre dormivo, a differenza di 
tutte le altre. Durante tutto questo rempo continuai a credere 
con fiducia di essere salvata e protetta dalla misericordia di Dio. E 
il nostro cortese Signore mi fece la grazia di svegliarmi, ma ero 
più morta che viva. Le persone che erano con me mi osservavano 
e mi bagnavano le tempie, e il mio cuore cominciò a sentirsi più 
forte. E allora un filo di fumo entrò dalla porta con un grande 
caldo e una puzza orribile. E allora dissi: «Benedicite Dominus! 
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Sta andando tutto a fuoco qui?». E io pensavo che fosse un fuoco 
materiale che ci avrebbe bruciati tutti. Chiesi a quelli che erano 
con me se sentissero un qualche odore. Mi dissero di no, che non 
ne sentivano. Dissi: «Sia benedetto Iddio!», perché allora mi resi 
ben conto che si trattava del diavolo che era solo venuto per ten- 
tarmi. E subito ripensai a quello che nostro Signore mi aveva rive- 
lato in quello stesso giorno e feci altresì ricorso a tutta la fede del- 
la santa Chiesa, perché vedevo queste due cose come fossero una 
sola, c in esse mi rifugiai per avere conforto. E immediatamente 
tutto svanì, e mi ritrovai in una grande quiete e pace, senza nes- 
sun dolore nel corpo o paura nella mente. 

(68.] E allora Dio nostro Signore aprì gli occhi del mio spirito 
e mi mostrò la mia anima nel mezzo del mio cuore”. Vidi che 
l’anima era così grande da essere come una cittadella senza confi- 
ni e un regno beato. Dalle caratteristiche che aveva, compresi che 
era una gloriosa città, e in mezzo alla città sedeva nostro signore 
Gesù, vero Dio e vero uomo, una persona bella e di alta statura, 
vescovo nobilissimo, re grande e maestoso, signore gloriosissimo. 
E lo vidi adorno di vesti splendide e magnifiche. Egli siede nell'a- 
nima, sempre uguale nella pace e nella quiete, e regge e governa 
il cielo e la terra e tutto ciò che esiste. L'umanità e la divinità sie- 
dono in pace, la divinità regge e governa senza strumento o sfor- 
zo alcuno. E l'anima è tutta immersa nella beata divinità, che è 
potenza sovrana, sapienza sovrana e sovrana bontà. 

Il posto che Gesù occupa nella nostra anima non sarà mai ab- 
bandonato da lui in eterno, a quanto vedo, perché egli ha in noi 
la dimora che più gli è familiare e la sua abitazione eterna. E in 
questo mi mostrò la gioia che gli viene dalla creazione dell’uo- 
mo: poiché come il Padre può fare una creatura, e come il Figlio 
può fare una creatura, cosi lo Spirito santo ha voluto che l'anima 
dell’uomo fosse creata, e così fu fatto. E perciò la beatissima Tri- 
nità si rallegra eternamente di aver creato l'anima dell'uomo, 
perché essa vide fin dal principio ció che l'avrebbe rallegrata sen- 
za fine^. [...] 
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E dopo che ebbi contemplato questo con diligenza, Dio no- 
stro Signore mi rivelò con estrema dolcezza delle parole, senza 
suono di voce e senza aprire le labbra, proprio come aveva fatto 
prima, e mi disse con grande soavità: «Sappi ora con certezza che 
quello che hai visto oggi non era un'allucinazione, ma accogli e 
credi alla visione, rimani in essa, ricavane conforto, confida in es- 
sa, così non sarai sconfitta». 

Queste ultime parole furono dette perché imparassi con piena 
e totale sicurezza che è Gesù nostro Signore che mi ha rivelato 
tutto. E proprio come le prime parole che il nostro buon Signore 
mi rivelò, quando disse, riferendosi alla sua beata passione: «Con 
questo il demonio è sconfitto», così furono anche le ultime paro- 
le, dette con assoluta e serena sicurezza, e riferite a tutti noi: «Tu 
non sarai sconfitta» ^6, [...] 

E questa parola: «Tu non sarai sconfitta» mi fu detta con som- 
ma decisione e con grande forza, per infondere sicurezza e con- 
forto contro tutte le tribolazioni a venire. Egli non disse: «Tu non 
sarai turbata, tu non sarai travagliata, tu non sarai inquietata»; 
ma disse: «Tu non sarai sconfitta». [...] 

E subito tutto sparì, e dopo ciò non vidi più nulla. 
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RICCARDO DI SAN VITTORE 
Il libro sul Verbo incarnato, ossia Grida a me da Seir 


1. L’opera è trasmessa senza titolo dai codici. Ma si tratta di un 
commento ad un passo di Isaia, esattamente a Is. 21, 11-2: «A me 
grida da Seir: Sentinella, a che punto è la notte? sentinella, a che 
punto è la notte? La sentinella rispose: Viene il giorno e poi la notte; 
se lo volete, cercate; convertitevi, venite». Seir è un altopiano a sud 
del mar Morto, in Idumea; da questo altopiano un idumeo interroga 
Isaia per chiedergli quanto ancora il popolo ebraico dovrà sottostare 
allo straniero, e il profeta risponde solo con una promessa. Da una 
posizione così incerta, Riccardo — come si vedrà — sa trarre non solo la 
certezza dell'annuncio cristico come superiore a quello dei profeti 
dell’ Antico Testamento, ma saprà anche significativamente conferire 
valore alla testimonianza pre-cristica dei pagani. 

2. In questo senso Riccardo interpreta la domanda che gli Idumei 
rivolgono alla sentinella circa il giorno e la notte, cioè come una testi- 
monianza della percezione, che non pochi tra gli Ebrei e i pagani eb- 
bero, del prossimo instaurarsi di una nuova alleanza. L'equiparazio- 
ne tra il popolo ebraico veterotestamentario e la paganità nel deside- 
rio di un'immagine del divino diversa dalla conosciuta, che Riccardo 
identifica con il Cristo, è tema ricorrente nel secolo dodicesimo, an- 
che tra i teologi più vicini alla tradizione non-monastica. Cfr. anche 
Abelardo, Introductio ad theologiam 1 15. 

3. L'eredità in Riccardo della cristologia di Anselmo di Canter- 
bury è spesso evidente: la salvezza dell'uomo prende l'avvio dalla ne- 
cessaria riparazione del peccato, che l'uomo deve, ma non può ade- 
guatamente compiere. Questa riparazione compie la giustizia, senza 
cui la misericordia è vana. 

4. Cfr. Gen. 3, 1-6. 

5. Il tema della pienezza della riparazione in relazione alla neces- 
sità di un riscatto pieno dalla colpa (solo colui che fosse completa- 
mente Dio e completamente uomo poteva essere in grado di compie- 
re il riscatto) è derivato da Anselmo, Cur Deus homo I, capp. 12-3 e 
Il, capp. 6-8 (e I Cristo III. Testi teologici e spirituali in lingua lati- 
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na da Agostino ad Anselmo di Canterbury, a cura di C. Leonardi, 
Milano 1989, pp. 520-2, 538-42). Che poi la giustificazione sia più 
alta e significante della creazione è concetto soprattutto paolino, che 
usa l’espressione «vecchia e nuova creatura»; cfr. tra l’altro 2 Ep. Cor. 
5, 16-7; Ep. Gal. 6, 15; Ep. Eph. 4, 22-3. Ma è anche qui evidente 
che, pur risentendo del pensiero di Anselmo, Riccardo lo pensa or- 
mai in un'altra prospettiva, in direzione insieme più decisamente tri- 
nitaria e più esplicitamente mistica. 

6. Qui, e spesso più avanti, è chiara l'eco della dottrina trinitaria 
di Riccardo; cfr. il suo de trinitate VI 11.17.21. 

7. La formula è vicina a molti degli antichi testi dei concili ecu- 
menici, detti simboli, in particolare al simbolo niceno-costantinopo- 
litano: cfr. Denzinger 1957?!, p. 41. 

8. Convinzione autichissima della medicina, probabilmente di 
origine pitagorica; ne esiste un'eco anche in Agostino, de doctrina 
christiana Y 14, 13. 

9. Dunque, sembra dire Riccardo, le rationes necessariae, che se- 
condo l’eredità di Anselmo egli ha a sua volta presentato per mostra- 
re la convenienza dell’incarnazione del Figlio, sono necessarie ma 
non sufficienti a comprendere l'incarnazione: è troppo lontano dal- 
l'uomo il «chiedere» che il Figlio stesso di Dio s'incarni e muoia per 
l'uomo. Questa realtà si affaccia all’uomo solo se Dio gliela rivela. 

10. Cristo come «sole di giustizia» è già in Agostino, Enarrationes 
in Psalmos XXV 2, 3. 

11. È nel capitolo 6, che non abbiamo riprodotto: Non dicit: di- 
xi, sed «dixit custos», ac si ipse custos non sit (non dice: ho detto, ma 
«disse il custode», come se egli stesso non fosse custode) (p. 264). 

12. Si sarà notata l’insistenza di Riccardo sui termini «richiesta» e 
«desiderio»: nella sua antropologia sono questi i valori che meglio de- 
finiscono l’uomo nel suo rapporto con Dio. È evidente la dimensione 
mistica della sua concezione, che emerge anche rispetto all’imposta- 
zione teologica di Anselmo. 

13. L'equiparazione dei profeti ebrei con gli oracoli pagani è af- 
fermata con forza da Riccardo e continuerà per tutto il Medioevo; es- 
sa ha origini antiche. Si ricorderà che la Sibilla è figura chiave all'in- 
terno degli oracoli pagani; ne parla anche Virgilio nel sesto libro del- 
l' Eneide e ciò ha indubbiamente favorito la penetrazione della Sibil- 
la e della sua funzione nella cultura dei cristiani; cfr. anche Agosti- 
no, Czv. XVII 23. 

14. Il passo degli Aziz degli Apostoli (17, 16-34) è noto: Paolo 
predica la novità di Cristo ad Atene, anche ad alcuni filosofi «epicu- 
tei e stoici» e ad altri, sull’ Areopago. Nessuno lo segue, salvo Dionigi 
l Areopagita (cioè membro di quell'assemblea), che una tradizione 
vuole poi primo vescovo di Atene. In un’epoca che non è possibile 
stabilire con sicurezza, gli fu attribuito un corpus di opere di grande 
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valore teologico e spirituale (de divinis nominibus, de coelesti hierar- 
chia, de ecclesiastica hierarchia, de mystica theologia); queste opere 
acquistarono un'importanza straordinaria grazie alla loro attribuzio- 
ne ad un discepolo diretto di Paolo (mentre sono con ogni probabili- 
tà un’opera della fine del quinto secolo o inizio del sesto). Per tutto 
il Medioevo non si ebbero dubbi sull’attribuzione. Nei primi anni 
del nono secolo si era poi verificata un'ulteriore identificazione. Un 
martire di nome Dionigi era grandemente venerato a Parigi già all'i- 
nizio del secolo sesto, come testimonia la Vita Genovefae (BHL 
3334-5); ora una Passio di Dionigi dell'inizio del nono secolo (BHL 
2171) identifica il santo venerato a Parigi con l’ Areopagita. In questo 
tempo, oltre alla chiesa, esisteva a Parigi un grande monastero intito- 
lato a Dionigi. Dopo gli anni trenta del secolo vi operava l’abate Il- 
duino, che tradusse dal greco l'opera di Dionigi pseudo-Areopagita e 
compose una Vita del santo parigino (BHL 2172). La citazione di 
Riccardo è da questa opera: PL CVI, col. 27. 

15. Si palesa nella considerazione teologica di Riccardo una com- 
ponente profetica, nel senso che la profezia precristica (ebrea e paga- 
na) viene risolta nella domanda mistica di una venuta reale di Cristo 
nell'umanità. La venuta di Cristo - si aggiunge subito dopo - com- 
porta anche quella dell’ Anticristo. 

16. Riccardo passa qui alla terza lettura, quella morale (o tropo- 
logica), dove il versetto di Isaia viene interpretato in riferimento alla 
coscienza del singolo di fronte al proprio peccato. 

17. Cfr. sopra, cap. 13. 

18. Cfr. Gerolamo, Liber interpretationis Hebraicorum nomi- 
num (PL XXIII, col. 1244). 

19. Poco più sotto, nel cap. 17, quando tratta ulteriormente l’a- 
spetto tropologico dell'argomento, la dimensione mistica che Riccar- 
do ha dato alla sua riflessione cristologica diventa più evidente, rifiu- 
tando ogni dimensione ascetica: usare le cose della terra non è ancora 
un piacere, un piacere umano e divino insieme, come saprà vedere 
qualche decennio dopo Francesco d'Assisi; ma è già il distacco dalla 
stretta tradizione monastica. Questo può verificarsi entro una teolo- 
gia, come quella di Riccardo, che pure prevede la perfezione come 
una salita per gradini sempre più elevati, quali la fede, l'intelletto, 
la contemplazione; a questi tre gradini corrispondono per Riccardo 
tre condizioni storiche, di attivi, speculativi e contemplativi, con cui 
egli recepisce entro lo schema monastico le esigenze della nuova teo- 
logia. Ma ciò non toglie che, pur entro lo schema dell'ascesi monasti- 
ca verso la contemplazione, l'ascesi come tale non abbia più il ruolo 
decisivo che aveva sino allora ricoperto. 
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ILDEGARDE DI BINGEN 
Conosa le vie 


1. Il libro di Ildegarde non ha solo un titolo singolare (Scivzas: 
«conosci le vie»), ma anche una singolare struttura: Ildegarde vede 
una scena c la descrive (il testo latino dell'edizione critica stampa 
questa parte con caratteri spaziati); quindi cerca di spiegare la visione 
e lo fa, come qui dice, lasciandosi guidare da Dio. 

2. Oltre alle citazioni esplicite, l'edizione critica segnala in appa- 
rato molti rinvii alla Bibbia che non riteniamo di dovere, salvo ecce- 
zione, indicare, poiché il ricordo della sacra Scrittura è troppo vago: 
Ildegatde trasforma nel suo linguaggio, straordinariamente inventi- 
vo, ogni reminiscenza e la rende inidentificabile. 

3. E un accenno all’imperatore Corrado III (1138-1152) e a papa 
Eugenio III (1145-1153). San Disibodo, di cui Ildegarde scrisse una 
vita verso il 1170, era venerato nell'abbazia di Sant’ Albano fuori Ma- 
gonza. Sul colle di San Disibodo, prima di trasferirsi a Bingen, aveva 
vissuto anche Ildegarde nella comunità retta da Jutta di Spanheim. 

4. Cenno evidente a Gez. 2, 22, cioè alla nascita di Eva da una 
costola di Adamo. Tra i luoghi biblici che ricordano la forza del leo- 
ne si ved. Prov. 30, 30. 

5. Il lettore avrà già notato come Ildegarde abbia una scrittura 
personale straordinariamente viva. Qui, e poi spesso, usa fructuost- 
tas, che mal si traduce, per indicare l'eterna capacità di dare frutto 
da parte di Dio e dell'uomo in Dio. 

6. Pusilla animo sembra ricordare vos, pusillae fidei oppure nof- 
te timere, pusillus grex di Ev. Luc. 12, 28 e 32. 

7. In Ildegarde è viva la coscienza di essere donna. Se l'uomo è 
superiore per origine, poiché Eva ha peccato per prima, la donna ha 
guadagnato una superiorità storica, dal momento che «per la loro 
ostinata colpevolezza» il magistero dei maschi è venuto meno. La 
profezia è dunque un compito imposto a Ildegarde da Cristo stesso, 
che qui parla. 

8. Si riferisce a Job 12, 9-10, trascritto e commentato subito 
dopo. 

9. Viriditas è un altro termine caratteristico di Ildegarde, come il 
germogliare della vita. 

10. Il Verbo-Cristo è come una fiamma azzurra al centro del fuo- 
co divino, che brucia perennemente d'amore. 

11. Cfr. Gen. 5, 19. Ho creduto opportuno, ín alcuni casi, tra- 
durre Verbum con «Parola», visto il contesto. 

12. L'incarnazione è vista come uno scontro tra luce e tenebre. 
Dall'umanità esce un «uomo» pieno di luce, fatto partecipe della luce 
divina. Per i meriti di Cristo, l'uomo-Dio nato dallo scontro tra luce e 
tenebre, l'uomo è «sollevato alla vita beata, liberato dalla morte». 
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13. Cfr. Os. 13, 12-4: dove tra l’altro si legge: «Sarò la tua morte, 
o morte! sarò, o inferno, la tua amarezza!». 

14. Si precisa qui l’interpretazione che Ildegarde dà della visione. 
L’uomo che viene esaltato dalla luce è il Cristo nella sua resurrezione 
dalla morte. 

15. E un caso tipico per comprendere l'uso della Bibbia da parte 
di Ildegarde. Le prime parole («Questi è il mio figlio diletto») sono da 
Ev. Matth. 3, 17; Ev. Marc. 1, 11; Ev. Luc. 3, 22 (battesimo di Gesù 
da parte di Giovanni il Battista), e Ev. Matth. 17, 5 e 2 Ep. Pet. 1,17, 
con varianti in Ev. Marc. 9, 6 e Ev. Luc. 9, 35 (trasfigurazione di Gesù 
davanti a Pietro, Giacomo e Giovanni). Ma Ildegarde dà al ricordo del 
battesimo e della trasfigurazione di Cristo — cioè a due momenti di 
gloria e di benedizione nella sua esperienza di uomo — il segno della 
crocifissione e della morte. 

16. La vicenda è narrata in Ex. 12-40 e Jos. 1-5. 

17. Pochissime le testimonianze in Ev. Matth. e Ev. Marc.; cfr. in- 
vece Ev. Luc. 24, 1-49; Ev. Io. 20, 1-29; 21, 1-23; Act. Ap. 1, 4-11. 

18. Plenitudo fructuositatis; cfr. anche sopra, nota 5. 

19. É l'invocazione che nella liturgia della Messa, secondo il rito 
romano, precede immediatamente la consacrazione eucaristica; ri- 
prende un passo di Js. 6, 3. 

20. L'eucarestia, qui concepita come il solo e veto centro della 
Chiesa, ricapitola di per sé tutta la vita storica del Cristo, dalla nascita 
da Maria all’ascensione ai cieli. 

21. Questa invocazione precede, nella liturgia della Messa, l'as- 
sunzione, da parte del sacerdote e dei fedeli, del pane e del vino con- 
sacrati. E ripresa da Ev. Io. 1, 29.36; cfr. anche Is. 53, 7. 

22. Ildegarde riecheggia, soltanto nelle prime parole, le formule 
eucaristiche che figurano in Ev. Matth. 26, 26-7 ein 1 Ep. Cor. 11, 24 
(più lontani i testi dei Vangeli di Marco e Luca). 

23. La Chiesa è qui vista esclusivamente come la sposa di Cristo, 
dunque solo entro una dimensione mistica, esattamente come l'unio- 
ne del Dio-fatto-uomo con l'uomo-fatto-Dio. Cosi la croce è vista co- 
me il punto d'origine e di causa della Chiesa e l'eucarestia come la 
continuazione e ripetizione storica di quell'evento. Per questo l'euca- 
restia diventa il segno ctistico fondamentale, in quanto partecipazio- 
ne a quel «sangue purpureo» che come nuova linfa vitale dà all'uomo 
la vita divina. Questa Chiesa appare lontana da ogni Chiesa storica- 
mente rilevabile al tempo di Ildegarde. 

24. L'eucatestia prolunga la crocifissione e la resurrezione di Cri- 
sto, che sono il segno della vita storica di Cristo nei suoi momenti-ver- 
tice. Poco prima si legge una singolare equiparazione della miracolosa 
concezione e nascita di Gesù da Maria («entrare e uscire dalla chiusura 
del pudore verginale») con la trasformazione di pane e vino in carne e 
sangue di Cristo. 
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25. In tutte le rivelazioni che Dio Padre fa ad Ildegarde, illu- 
strando e spiegando le visioni che ella ha avuto, la figura del Verbo 
incarnato è sempre quella dell'amore, della bontà e della dolcezza, 
come qui è esplicitamente dichiarato. 

26. Il Cantico era stato attribuito nell'antichità a re Salomone, e 
qualche studioso glielo attribuisce tuttora. 

27. «Misericordia e verità» sono il nutrimento che Dio dà all’u- 
manità attraverso il Figlio incarnato; dunque misericordia e verità 
possono essere una definizione di Cristo. 

28. La Chiesa è solo eucarestia (cfr. sopra nota 20); unicamente 
in quanto tale permette che l’uomo possa «baciare» Dio, divenendo 
anch'egli «sposa di Cristo» come lo è la Chiesa. 

29.. E una visione di Cristo, rappresentato come un re splendente 
di divinità, che siede in cielo (la nube), sollevato da terra (la roccia), 
ma che la terra illumina con una luce che da lui parte e a lui ritorna; 
il Cristo è un «uomo luminoso», ma con il petto infangato perché è 
un Dio che è stato coinvolto nell'umanità e ha partecipato alla 
morte. 

30. L'umanità di Cristo viene trasferita ai cristiani. Ildegarde ve- 
de come l'umanità di Dio sia l'uomo stesso, e come l'uomo sia la ri- 
velazione di Dio. Il passo non ha uno sviluppo tematico, ma possie- 
de un rilievo di pensiero molto netto. Ne è conseguenza quanto si 
legge poco dopo sulle incompiutezze della città celeste; la città man- 
ca dei cristiani, degli uomini che Cristo incorpora come proprie 
«membra». 

31. Cfr. anche 7 Ep. Cor. 12, 27; Ep. Eph. 5, 30. Ma si cfr. an- 
che Ep. Eph. 1, 22; 4, 12-3 e Ep. Col. 1, 18. 

32. Questo edificio è la nuova terra e insieme il nuovo cielo (cfr. 
2 Ep. Pet. 3, 13; Apoc. 21, 1). L'espressione «Gerusalemme celeste» 
è di Ep. Hebr. 12, 22; il concetto ricorre in altri luoghi neotestamen- 
tari (cfr. Ep. Gal. 4, 26; Ep. Hebr. 11, 10; Apoc. 3, 12) e riceve una 
descrizione anche architettonica in Apoc. 21, 9-27; qui la nuova Ge- 
rusalemme è la sposa dell' Agnello (Cristo), che scende dal cielo (dal- 
la divinità) e costituisce la «nuova terra». (Apoc. 21, 1). 

33. Ildegarde sembra dire che il mistero divino, che ha origine 
nel Padre creatore e si compie nella città comune tra Dio e l'uomo, 
non è intellettualmente conoscibile: è una colonna che resta nell’om- 
bra. Tuttavia ogni tenebra viene rischiarata da Dio, perché egli svela 
«per immagini» il suo stesso segreto più profondo. 

34. Questa è la sintesi cristologica di Ildegarde: all’interno della 
divinità, parte di essa, esiste qualcosa di diverso da essa, dalla sua 
«purissima luce»: è l'umanità «azzurra» del Verbo. 

35. Si noterà la perfetta equiparazione, nelle immagini, del salire 
e dello scendere, e dello scendere e del salire, dall'uomo a Dio e da 
Dio all'uomo. Questa equiparazione rende perfettamente assimilabi- 
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li l'esperienza del Verbo che si fa uomo e quella dell’uomo che si fa 
Dio. - Le virtù nella tradizione medievale sono sette: quattro (che 
verranno dette cardinali) di derivazione pagana (precisamente la pru- 
denza, la giustizia, la temperanza e la fortezza) e tre di tradizione 
neotestamentaria (che verranno dette teologali), cioè fede, speranza 
e carità. 


GIOACCHINO DA FIORE 
Trattati sopra i quattro Vangeli 


1. La predilezione di Gioacchino per l'evangelista Giovanni è 
evidente nei Tractatus. Nel brano che abbiamo scelto, Gioacchino 
commenta l'inizio del Vangelo di Giovanni, che proclama l'unità del 
Verbo con il Padre e la sua incarnazione in Maria, l’unità di eternità 
e temporalità. 

2. Gioacchino è stato accusato non solo di avere un interesse mar- 
ginale per la cristologia, ma addirittura di manifestare tendenze aria- 
ne. Questa contestazione gli fu mossa anche da Tommaso d' Aquino, 
nel Commento alla seconda Decretale (che riprende il canone del 
Concilio Lateranense IV edito in Denzinger 1957?!, pp. 200-3 e in 
Conciliorum Oecumenicorum Decreta, edd. G. Alberigo, G.A. Dos- 
setti, P.-P. Joannou, C. Leonardi, P. Prodi, Bologna 1973}, pp. 231- 
3), a causa dell'idea secondo cui l'opera divina nella storia non si sa- 
rebbe compiuta con Gesù, ma attenderebbe l’età dello Spirito. Seb- 
bene questa intuizione sia effettivamente la grande novità di Gioac- 
chino, che vede nel futuro storico un tempo di pienezza e non di de- 
cadenza, tuttavia essa non è orientata a svalutare la realtà cristica, ma 
a darle movimento: nell'età dello Spirito, che è età dell'intelligenza 
e della piena giustizia (quindi anche del Padre), Cristo sarà piena- 
mente glorificato, «anche dal popolo ebraico» (Tractatus, p. 24) (cft. 
A. Crocco, L'«Erà dello Spirito Santo» in Gioacchino da Fiore, «Hu- 
manitas» VIII 1954, pp. 728-42), per cui l’età dello Spirito si confi- 
gura come aetas plenitudinis Christi (p. 741). Non pare condivisibile 
l'opinione di H. de Lubac, Exégèse médiévale II 1, Paris 1961, p. 
558, accettata benché con intento teologico assai diverso, da H. Mot- 
tu, La manifestation de l'Esprit selon Joachim de Flore, Neüchatel 
1977 (trad. it. Genova 1983, p. 251), che ha insistito al contrario nel 
ridimensionare il ruolo di Cristo nell’ economia gioachimica. In realtà 
in Gioacchino la cristologia non ha un ruolo centrale, ma neanche la 
pneumatologia è valutabile in maniera esclusiva: è la dimensione tri- 
nitaria che funziona da chiave ermeneutica per Dio, la sua personali- 
tà e la storia. Le persone divine si comprendono solo nella loro unità 
e, per accedere a questo, Gioacchino pone in Dio l’esperienza del 
movimento. 
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3. Talvolta Gioacchino parla del Gesù storico come figura di 
eventi incompiuti della storia della salvezza: qui è evidente che lo in- 
teressa l'unità di eternità e di tempo in Gesù come espressione della 
realtà trinitaria; cfr. G. Di Napoli, Gioacchino da Fiore: teologia e 
cristologia, «Aquinas» XXIII 1980, pp. 1-51, più in particolare p. 31. 

4. Gioacchino cita, unendoli, Ep. Eph. 1, 4 e 2 Ep. Tim. 1,9 
(oppure Ep. 777. 1, 2). Il tempo, come creazione di Dio, è un tema 
agostiniano; ma Gioacchino lo innova. In lui il tempo partecipa alla 
sostanza di Dio, come sua opera e come condizione della sua gloria. 

5. Cita il symbolum Nicaenum, dove dice Deum ex Deo, lumen 
ex lumine, Deum verum de Deo vero; cft. Denzinger 1957?!, p. 30. 

6. Si riferisce a Ger. 18, 1-3. 

7. Vi è un'allusione alla problematica, vissuta drammaticamente 
già da qualche decennio nelle scuole di teologia, di riconoscere la di- 
vinità di Cristo senza generare una proliferazione di dei. Gioacchino 
non è soddisfatto delle conclusioni delle scuole: il Concilio Laterano 
IV lo condannerà per aver contestato a Pietro Lombardo di atgomen- 
tare una dottrina che sostituiva alla Trinità una quaternità divina 
(formata dalle tre persone e dall'unica essenza; cfr. Denzinger 
1957?!, pp. 201-3). L'opuscolo, dove Gioacchino polemizzava con 
Pietro Lombardo, si intitolava de unitate Trinttatis, ed è perduto. 
Qui si ricorre ad immagini, prima all’immagine biblica e poi all’im- 
magine della fonte, per attribuire la pienezza della divinità a ciascu- 
na persona della Trinità, non utilizzando i meccanismi della metafi- 
sica che caratterizzeranno la teologia del tredicesimo secolo. 

8. Gioacchino si riferisce al racconto della creazione in Gez, 1, 1- 
3, dove Dio crea con la sua Parola in un momento di fecondità parte- 
cipato dallo Spirito. Anche la creazione è opera della Trinità. 

9. E da notare che qui Dio Padre è chiamato Spirito principale, 
la Sapienza è il Figlio e l' Amore lo Spirito santo. Come se le tre per- 
sone della Trinità costituissero la realtà dello Spirito divino. 

10. Il Verbo è l’udibilità di Dio nella storia, che appartiene alla 
sapienza divina e si compirà quando Dio sarà definitivamente glorifi- 
cato nel Verbo; ciò deve accadere nell’età dell’intelligenza spirituale. 
Cfr. anche Agostino, Serzzozes 185, 1, 1 (PL XXXVIII, col. 997). 

11. La vita divina, la dinamica da cui Dio è costituito, diviene 
udibile nell'incarnazione, ma non comincia nel tempo (che, acco- 
gliendo la metafora di Gioacchino, è come il suono della musica di- 
vina). . 

12. E importante osservare che la Trinità secondo Gioacchino 
fonda per un atto di amore il tempo in sé stessa: in sé conosce la pro- 
cessione dello Spirito e la generazione del Figlio, che assume la 
carne. 

13. Gioacchino vuol dire che la promiscuità tra il divino e la sto- 
ria è reale, non figurale: questo è il dato pienamente nuovo della sua 
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teologia, e può essere letto considerando ciascuna persona della Tri- 
nità e le relazioni tra le persone stesse. 

14. La frase fa parte del colloquio di Cristo con Nicodemo (Ev. 
Io. 3,1-21). 

15. La divinizzazione dell’uomo è il compimento dell’opera divi- 
na iniziata nella creazione, annunziata nell'incarnazione e garantita 
dal Verbo. Gioacchino sostiene, nell’ Expositio in Apocalypsim IV, 
Venetiis 1527: «Fra le opere compiute dallo Spirito in sua lode (di 
Cristo) due ve n’ha cui non poté aderire la pienezza, così insigni che 
nulla mai ha potuto o può eguagliare la propinquità a Dio, in chia- 
rezza al cospetto di Dio, in necessità per l'attuazione del destino de- 
gli uomini. [...) Nella prima opera il Verbo si fece Figlio dell'uomo. 
Nella seconda divengono gli uomini figli di Dio. Poiché noi divenia- 
mo figli di Dio ricevendo lo Spirito santo: e non si riceve lo Spirito 
santo senza 1 suoi doni. Come è cura dello sposo adornare di monili 
la propria compagna, così fu cura del Cristo adornare di carismi la 
sua Chiesa immacolata. [...] Assunse la nostra fralezza e ci infuse la 
sua forza». La traduzione è di E. Buonaiuti, Gioacchino da Fiore. I 
tempi, la vita, il messaggio, Roma 1931 (rist. Cosenza 1984), pp. 
203-4, cui si rimanda per un ulteriore commento. 

16. Ancora una volta la necessità della redenzione sembra passare 
in secondo ordine, anche se Gioacchino non affronta direttamente il 
problema, che sarà di altri, soprattutto di teologi e mistici francesca- 
ni. Ma l'incarnazione è chiaramente spiegata per intero dal destino 
che Dio si è posto. 

17. Qui e di seguito c’è di nuovo un riflesso della discussione 
delle scuole, ma il razionalismo di Gioacchino è di genere diverso da 
quello in cui fu recepito Aristotele. Subito si ricorre alla combinazio- 
ne di figure (prima quella del servo e del signore, poi quella della 
crosta e della mollica nel pane), che è il procedimento della teologia 
mistica. 

18. Cfr. Is. 53, 3e 8. 

19. Anche il tema dell'uomo-cz/go è destinato ad importanti 
sviluppi. Ved., pet ricordate due diverse tradizioni mistiche, Meister 
Eckhart e la sua riflessione sul nulla, e Caterina da Siena e la sua de- 
finizione dell'uomo come non-essere. 

20. La gloria del Padre è cosa identica alla gloria del Figlio. 


FRANCESCO D'ASSISI 


Ammonizioni 


1. Non è possibile datare queste Admonitiones anche perché, co- 
me altri resti di Francesco, non sono opere scritte a tavolino, ma il ri- 
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sultato di reportationes, cioè di appunti più o meno stenografici pre- 
si da un uditore, probabilmente un frate, durante le istruzioni orali 
di Francesco, date in luoghi e tempi diversi. La critica colloca con in- 
certezza la prima admonitio tra il 1223 e il 1226. | titoli dei capitoli 
non sono originari, come si può ben comprendere, visto il carattere 
dell’opera. Su di essa cfr. G. Lauriola, La personalità di Francesco 
d'Assisi nelle sue «Admonitiones», «Studi francescani» LXXIX 1982, 
pp. 115-36. 

2. La prima parte di questa Admonitio segue fedelmente il testo 
del Tractatus de corpore Domini attribuito a Bernardo di Clairvaux 
(PL CLXXXII, coll. 1149-50); cfr. E. Grau, Zur Authentizität der er- 
sten Admonitio des heiligen Franziskus, «Franziskanische Studien» 
LII 1970, pp. 120-36. Ed è dunque testo significativo per le fonti di 
Francesco, o meglio per scoprire una tradizione spirituale cui i disce- 
poli si riferivano intendendo il suo insegnamento. 

3. In questo passo vanno segnalati due aspetti che ritornano an- 
che in testi che sono più direttamente opera di Francesco: il cumulo 
delle citazioni bibliche, più che a conferma di un suggerimento, 
quasi a sostanza di esso; e la dimensione eucaristica della devozione e 
della stessa concezione di Cristo. 

4. L'eucarestia ripresenta nella vita cristiana il Cristo storico, 
quello che gli apostoli videro fisicamente. Ma solo chi ha nel suo cuo- 
te lo spirito divino può veramente unirsi, non solo corporalmente ma 
anche realmente, al Cristo. 


La vera e perfetta letizia 


1. Il racconto di questo episodio si legge negli Actus beat: Franci- 
sci, il testo latino dovuto forse ad Ugolino da Montegiorgio, tra il 
1327 e il 1340, e volgarizzato poi in italiano con il titolo Fioretti di 
san Francesco; si riteneva per questo che anche la parabola sulla per- 
fetta letizia fosse un testo di almeno un secolo posteriore a Francesco. 
Ma B. Bughetti, Analecta de sancto Francisco Assisiensi saeculo XIV 
ante medium collecta, «Archivum Franciscanum Historicum» XX 
1927, p. 107, segnaló un manoscritto del quattordicesimo secolo 
ineunte in cui l'episodio è isolato dagli Actus ed è introdotto dalla 
frase che denuncia, come in altri casi, la dettatura da parte di France- 
sco stesso. Per questo e in questo senso (come le Admonitiones) il 
racconto è ora ritenuto opera autentica. Rispetto alle Admonitiones 
rivela un insegnamento pienamente francescano. 

2. In una chartula fratri Leoni data Francesco afferma che Dio è 
gioia (tu es gaudium); qui identifica la perfezione cristiana con la 
«vera letizia», con la gioia che l’uomo prova in sé stesso; l'ascesi per- 
de ogni carattere gnostico, di rinuncia all'umano e di disprezzo del- 
l'umano; questo frate che il confratello non riconosce e respinge nel- 
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la notte d'inverno, è già nella letizia, e quindi il rifiuto neppure lo 
tocca, lo riempie anzi di gioia: egli riconosce in sé la gioia. 

3. Con la realtà mistica della sua letizia Francesco confronta i tre 
grandi poteri del suo tempo, il potere intellettuale (l'università, Pari- 
gi in primo luogo), il potere ecclesiastico (prudentemente indicato 
nei «prelati d’Oltr’ Alpe»), il potere politico (nei due grandi regni del 
momento). 

4. Il primato della coscienza e della persona nella sua dimensione 
spirituale è affermato contro la stessa possibilità di convertire a Cristo 
gli infedeli e di compiere miracoli: niente ha un valore paragonabile 
all'inabitazione di Dio nel cuore dell'uomo, la quale genera questa 
straordinaria letizia. 

5. Simplex et idiota, si legge anche nel Testamento di Francesco 
e nella sua Lettera all'Ordine; sono termini che qualificano la condi- 
zione dei frati come non colti, semplici d’animo e di cultura; cfr. O. 
Schmucki, «“Ignorans sum et idiota”. Das Ausmass der schulischen 
Bildung des hl. Franziskus von Assisi», in Studia historico-ecclesiasti- 
ca, Festgabe für Prof. Luchesius G. Spatling, Roma 1977, pp. 283- 
310. 

6. I Crociferi sono un ordine ospedaliero, riconosciuto in Italia 
nel 1169 da papa Alessandro III. Avevano anche un lebbrosario in 
Umbria, a quel tempo, non troppo lontano da Assisi. 

7. Nella chartula (cfr. sopra, nota 2) Dio è definito anche pazien- 
za: tu es pattentia (che ricorda forse Ps. 70, 5: tu es patientia mea, 
Domine). 

8. La letizia, perfezione dell’uomo con sé stesso, è anche la perfe- 
zione in Dio («la salvezza dell'anima»). 


Regola non bollata 


1. Come si potrà leggere nel Testamento, Francesco aveva sctitto 
nel 1209 una brevissima regola di vita per sé e i suoi frati, poche pa- 
role che erano state confermate dal pontefice romano Innocenzo III. 
Questa regola non ci è pervenuta. Nel 1221 una regola più articolata 
venne sottoposta all'approvazione del capitolo generale dei frati; essa 
fu confermata da Innocenzo III, senza la bolla che la autenticava (da 
questo la denominazione di «regola non bollata»). Il testo non è ope- 
ra integrale di Francesco in quanto contribuirono ad esso i compo- 
nenti la fraternità durante le riunioni annuali nel capitolo. La que- 
stione è filologicamente complessa, e qui si desidera sottolineare co- 
me la presenza redazionale di Francesco sia assicurata almeno da 
quelle parti del testo che usano la prima persona. Si veda per tutta la 
questione, almeno, D.E. Flood, Die Regula non bullata der Minder- 
briider, Werl 1.W. 1967 e K. Esser, Textkritische Untersuchungen 
zur Regula non bullata der Minderbrüder, Grottaferrata 1974; inol- 
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tre A. Quaglia, Storiografia e storia della Regola francescana, Falco- 
nara 1985. I titoli dei capitoli sono posteriori. 

2. Già nel prologo si definisce la regola come «la vita del Vange- 
lo» di Cristo; ora si precisa che «la regola e la vita» francescana consi- 
stono nel seguire Cristo, nell'avere le stesse idee («la dottrina») e lo 
stesso comportamento («l'esempio»). È l'imitazione di Cristo come 
regola fondamentale. Cfr. 1 Ep. Pet. 2, 21 (vobis relinquens exem- 
plum ut sequamini vestigia eius); inoltre Ev. Io. 13, 15. 

3. Cfr. anche Ev. Marc. 10, 21 e Ev. Luc. 18, 22. 

4. Molto vicino anche Ev. Marc. B, 34. 

5. Cfr. quanto si afferma analogamente in Ev. Marth. 10, 37. 

6. Il passo non si identifica ma è molto vicino, nella prima parte, 
a Ev. Matth. 19, 29; Ev. Marc. 10, 19-30; Ev. Luc. 18, 29-30; solo 
l'ultima parte coincide con Matteo. E un'ulteriore conferma, se ce ne 
fosse bisogno, della conoscenza a memoria della Bibbia da parte di 
Francesco (come di molti suoi frati). 

7. Altra citazione biblica a memoria, che va riportata a Ev. 
Matth. 9, 12 e Ev. Marc. 2, 17. Il passo va segnalato in particolare 
perché, dopo la dichiarazione circa la povertà, che significa la rinun- 
cia ad ogni potere sull'uomo, ora analogamente, ma per quanto con- 
cerne l'intimo dell'uomo, il suo spirito, la sua libertà di coscienza, e 
dunque di peccato, si chiede ai frati di non «turbarsi» o «adiratsi» per 
il peccato degli altri: è la rinuncia ad una azione di intervento sull'al- 
tro che non sia dettata dall’amore. Si afferma subito dopo: «I frati 
non abbiano... alcun potere». 

8. Tra le altre novità rispetto alla tradizione monastica, c’è quella 
del lavoro. Ognuno faccia il lavoro che conosce e ognuno possa avere, 
cioè possedere, gli strumenti del suo lavoro (dunque, come si soster- 
rà, anche i codici pet i teologi). Ma il denaro deve scomparire dal 
mercato del lavoro, perché è il denaro lo strumento principale del 
potere dell’uomo sull'uomo. Francesco anche in questo è radicale: 
non vuole il buon uso del denaro, ma l'esclusione del denaro dai 
rapporti sociali dei suoi frati. E questa la nuova oasi utopica, dopo il 
monastero (che si raccoglie in ascesi e in preghiera a contemplare 
l'immenso Dio): un'oasi dove si vive senza denaro e senza oppressio- 
ne, in perfetto amore e dunque in perfetta letizia, anche perché (co- 
me si afferma subito dopo) verso chi è fuori dal convento, buono o 
cattivo, amico o nemico, va tenuto lo stesso atteggiamento. 

9. L'elemosina, come si dice subito sotto, è il giusto diritto dei 
poveri, è in altri termini conseguenza diretta della povertà scelta da 
Francesco come segno della non-violenza. 

10. Il testo della regola mette qui in rapporto il solenne invito 
del discorso tenuto da Cristo sulla montagna, all’inizio della sua pre- 
dicazione (e riferito appunto da Matteo e da Luca), l'invito ad amare 
i nemici, con il sacrificio di Cristo sulla croce, attraverso l'episodio di 
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Giuda, che Cristo chiama amico proprio nel momento in cui condu- 
ce i soldati a catturarlo. 


Lettera ai fedeli 


1. Tra le lettere che Francesco ha inviato a gruppi di persone, 
questa si distingue come una lettera enciclica, a tutti gli uomini. Di 
ritorno dal viaggio in Egitto nel 1220, fiaccato nel fisico, scrisse que- 
sto testo. Alcuni lo hanno ritenuto una sorta di regola per i laici, per 
coloro che si iscrivono al terzo ordine francescano. Ma il tono è del 
tutto diverso: Francesco mostra il desiderio e la volontà di raggiunge- 
re tutti gli uomini. Ved. ad ogni modo, anche per un testo analogo, 
che per alcuni critici sarebbe una prima redazione di questa lettera, 
K. Esser, La lettera di san Francesco ai fedeli, «Collectanea Francisca- 
na» XLIII 1973, pp. 65-78; e «Un documento dell’inizio del Duecen- 
to sui penitenti», in I frati penitenti di san Francesco nella società del 
Due e Trecento, Roma 1977, pp. 87-99. 

2. Va sottolineata la solennità di questa frase proemiale: France- 
sco ha coscienza di essere, per la sua stessa condizione mistica di radi- 
cale povertà, servo di tutti, al servizio di tutta l'umanità, come ap- 
punto lo fu Cristo. Per questo può dire a tutti «le parole del suo Si- 
gnore», trasmettere un «messaggio» che non è suo ma di Cristo. È un 
atteggiamento perfettamente petrino, da successore dell'apostolo 
Pietro, cioè da guida della Chiesa universale. 

3. Cfr. Ev. Luc. 1,31. 

4. Questa e altre citazioni dalla Bibbia non sono letterali, e spes- 
so non sono dirette ma derivano dalla liturgia (qui dal responsorio 
nel mattutino del giovedì santo del Breviario). 

5. Dopo questa premessa storico-evangelica, Francesco enumera 
alcuni atteggiamenti che ritiene fondamentali per la vita dell'uomo 
in Dio; non si tratta di precetti o comandi morali, ma di disposizioni 
spirituali. 

6. Un passo di grande rilievo tra tutte le istruzioni di Francesco. 
Il cristiano, che ama tutti e a tutti si sottomette, diventa, per infusio- 
ne dello Spirito divino, sposo, fratello e madre di Cristo. Qui non 
viene dettata nessuna norma di comportamento morale; si propone 
invece una dimensione mistica: non a caso Francesco termina citando 
la preghiera sacerdotale di Cristo nella versione dell'evangelista Gio- 
vanni. 

7. Il passo segue da vicino il Tractatus de interiori domo (PL XL, 
col. 548 D). 

8. Su questa lettera si ved. T. Desbonnets, «La lettre à tous les fi- 
dèles de Francois d’ Assise», in I Frati minori e il Terzo Ordine, Todi 
1985, pp. 51-76. 
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Testamento 


1. Il passo, per molta critica storiografica francescana, è di grande 
significato. Il cambiamento di Francesco si misura nel rapporto con 
l'umanità sofferente ed emarginata; il confronto è certo tra Francesco 
e Dio, ma si manifesta in una dimensione esclusivamente umana. È 
anche significativo che Francesco confessi di aver ricevuto, da questo 
cambiamento, una dolcezza di piacere non solo dell’anima ma anche 
del corpo; con questo termine l’ascesi monastica è superata, nella mi- 
sura in cui il corpo non è negato o costretto alla sofferenza, ma è og- 
getto di amorosa dolcezza. Sull'uscita dal mondo di Francesco esiste 
un'intera letteratura, cfr. R. Koper, Das Weltverstandnis des hl. 
Franziskus von Assisi. Eine Untersuchung über das «Exivi de saecu- 
lo», Werl i.W. 1959. 

2. Alcontrario che nella regola e in altre istruzioni, Francesco usa 
pochissimo la Bibbia nel suo Testamento; in questo passo è il ricordo 
di un responsorio dell'ufficio letto nel giorno dell'anno liturgico che 
commemora la croce, e la preghiera è rimasta nelle consuetudini dei 
francescani. «In tutte le tue chiese» è lezione incetta, non completa- 
mente risolta dalla critica. 

3. Dopo la confessione della natura mistica della sua conversione, 
Francesco ritiene (prudentemente) di dichiarare il suo rispetto e la 
sua sudditanza nei confronti della Chiesa di Roma. Lo fa con molta 
insistenza, ma precisando, al paragrafo 10, che la ragione di questo 
suo atteggiamento non è di natura giuridica o politica, ma sacramen- 
tale e mistica: l'eucarestia è il segno storico del Figlio di Dio e l'atto 
della consacrazione eucaristica è un potere del sacerdote dentro la 
Chiesa romana. 

4. «Lo spirito e la vita» è un ricordo di Ev. Io. 6, 64. Dopo la di- 
chiarazione di fedeltà alla Chiesa = eucarestia, Francesco testimonia 
l’alto valore che egli attribuisce alla predicazione della parola evange- 
lica e alla riflessione su di essa, come è svolta dai teologi. 

5. Altro passo capitale del Testamento. Nessuno, tra i potenti 
della Chiesa e tra i teologi, sapeva dire a Francesco che cosa doveva 
fare, quale vita condurre assieme ai primi discepoli. Dio stesso gli 
suggerì di vivere semplicemente il Vangelo. Occorre sottolineare la 
contrapposizione, non saprei dire se volontaria o meno, tra la vita 
«secondo la forma della santa Chiesa romana» (par. 6) e la vita «se- 
condo la forma del santo Vangelo» (par. 14). 

6. Si collocano al 1208 la definitiva conversione di Francesco, l'i- 
nizio della sua predicazione e la compagnia dei primi seguaci. Al 
1209 si data questa primissima e breve regola, che egli portò a Roma 
e papa Innocenzo III approvò. Quanto segue qui, ai paragrafi 16-22, 
è presente in grandissima parte anche nella regola non bollata del 
1221 (ved. sopra, p. 491 sgg.). 
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7. Il saluto di Francesco ricorda Ev. Io. 14, 27 (pacem meam do 
vobis; do a voi la mia pace, detto da Cristo ai discepoli) e 2 Ep. T7. 
3, 16 di Paolo (Ipse autem Dominus pacis det vobis pacem sempiter- 
nam, d'altronde lo stesso Signore della pace dia a voi la pace eterna). 

8. Qui Francesco fa riferimento alla Regola bollata del 1223. 

9. Nessun appoggio, vantaggio, aiuto i frati debbono ricercare 
nella curia di Roma, per nessun motivo. La rinuncia al denaro, la 
scelta della povertà come spazio potenziale di libertà e indipendenza 
per ogni uomo, implicano anche e necessariamente (si veda la durez- 
za della prescrizione) il rifiuto del potere ecclesiastico, diretto o in- 
diretto che sia. 

10. Francesco ha scritto questo suo Testamento nel maggio o giu- 
gno del 1226, vicino a Cortona, in un eremitaggio; morì pochi mesi 
dopo, il 3 ottobre, alla Porziuncola. In questo testo solenne è eviden- 
te anche la preoccupazione che la sua regola non sia fraintesa o muta- 
ta dai suoi frati o da altri. Il Testamento viene per questo inteso co- 
me una integrazione necessaria della regola (si leggano i paragrafi 36- 
8), la sola chiave di lettura di essa. 

11. Come Giovanni evangelista chiude la sua Apocalisse con la 
solenne ammonizione a non togliere o aggiungere nulla alle sue rive- 
lazioni (cfr. Apoc. 22, 18-9), così Francesco raccomanda e chiede che 
nessuna glossa sia fatta, dai suoi stessi frati, alla regola c al Testamen- 
£o. Francesco aveva certo visto come la sua «fraternità» si era trasfor- 
rata in un grande ordine religioso, e come questo si era andato pro- 
gressivamente clericalizzando; non è dunque a caso che le esortazioni 
e le prescrizioni nei confronti di Roma, dei superiori, della regola e 
del Testamento sono qui ripetutamente svolte. — Ricordiamo, oltre la 
bibliografia già indicata, K. Esser, I/ Testamento di San Francesco di 
Assisi, Milano 1979 (trad. ital. dell'ediz. tedesca del 1949); J. Micó, 
Reflexiones sobre el Testamento de San Francisco, «Selecciones de 
franciscanismo» XXVIII 1981, pp. 3-52. 


Ultima volontà, scritta a Chiara 


1. I biografi di Francesco parlano più volte di lettere o biglietti 
da lui scritti a Chiara. Ne sono rimasti due, perché Chiara li inseri 
nel sesto capitolo della regola per le sue suore, approvata nel 1253 da 
papa Innocenzo IV. Questa U/rizza volontà risale al 1226, forse all'a- 
gosto, poche settimane prima della morte. In questo brevissimo te- 
sto, con linguaggio inconfondibilmente suo, Francesco esorta le sue 
«signore» a seguire in tutto l'esempio di Cristo, legando la loro vita 
alla povertà, e a non tener conto di nessun insegnamento diverso. 
Come nel Testamento, anche qui Francesco avverte la possibilità del 
frantumarsi del suo messaggio nella complessità della storia e delle 
istituzioni. 
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ROBERTO GROSSATESTA 
L’abrogazione delle leggi 


1. Il de cessatione legalium fu datato da S. Harrison Thomson 
(The Writings of Robert Grosseteste, Bishop of Lincoln, 1235-1253, 
Cambridge 1940) verso il 1231. Thomson, ponendosi in una lunga 
tradizione di studi che era stata iniziata da Samuel Pegge (The Life of 
Robert Grosseteste, London 1793), collegava la composizione dell'o- 
pera ad una campagna per la conversione degli Ebrei promossa da En- 
rico III di Inghilterra. In realtà il libro non è destinato a predicatori 
ma a studenti di teologia, e secondo B. Smalley, «The Biblical Scho- 
lat», in Robert Grosseteste. Scholar and Bishop, ed. D.A. Callus, Ox- 
ford 1955, pp. 70-97 (in particolare pp. 81-2), esso potrebbe anche 
essere riportato agli ultimi anni dell’insegnamento di Roberto presso 
i francescani, cioè verso il 1235. Questa opinione è anche condivisa 
dai moderni editori R/C. Dales e E.B. King, p. XV. Oltre a vedere il 
commento che accompagna l'edizione, si legga il testo tenendo pre- 
sente D.J. Unger, Robert Grosseteste, Bishop of Lincoln (1235-1253), 
on the Reasons for the Incarnation, «Franciscan Studies» XVI 1956, 
pp. 1-36 (che per primo pubblicò la parte cristologica del de cessazio- 
ne) e J. McEvoy, «The Absolute Predestination of Christ in the Theo- 
logy of Robert Grosseteste», in «Sapientiae Doctrina». Mélanges de 
théologie et de littérature médiévales offerts à Dom Hildebrand Ba- 
scour O.S.B., Leuven 1980, pp. 212-30. 

2. Cfr. Agostino, Exchiridion 108 (PL XL, col. 282); Sermones 
92, 3 (PL XXXVIII, col. 573); Serzones 127, 6, 9 (PL XXXVIII, col. 
710); Sermones 185, 1 (PL XXXVIII, col. 997); Trin. XIII 14, 18 (PL 
XLII, col. 1027, ma cfr. I Cristo HI. Testi teologici e spirituali in lin- 
gua latina da Agostino ad Anselmo di Canterbury, a cura di C. Leo- 
nardi, Milano 1989, pp. 66-9); Gregorio Magno, Moralia in lob XVII 
30, 46 (PL LXXVI, col. 32). Tuttavia il punto di riferimento piü di- 
retto di questo lungo excursus cristologico (che nei codici è spesso in- 
dicato come Quaestio utrum Christus fuisset incarnatus st homo non 
‘peccasset) è il secondo libro del Cur Deus homo; ved, in particolare i 
capp. 6-7, raccolti in // Cristo Ill, cit., pp. 539-41 (PL CIVIII, coll. 
403-5). 

3. Roberto è il consapevole iniziatore di una nuova tradizione. 
Può essere utile comunque tener presente che la sua posizione aveva 
avuto sporadici e frammentari precedenti. Ved. in particolare il de 
perfectione religiosa di Isacco di Ninive (morto verso il 659), scritto 
originariamente in siriaco, ma tradotto anche in greco, arabo, etiopico 
e latino. La traduzione latina dall’originale siriaco, pubblicato da P. 
Bedjan (Paris-Leipzig 1909), è stata studiata tra gli altri da J. Haus- 
herr, Un précurseur de la théorie scotiste sur la fin de l'Incarnation: 
Isaac de Ninive, «Revue de sciences religieuses» XXII 1932, pp. 316- 
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39 e da D.J. Unger, The Love of God, the Primary Reason for the In- 
carnation according to Isaac of Nineveh, «Franciscan Studies» IX 
1949, pp. 146-55; ved. anche Massimo il Confessore, ad Thalassium, 
quaest. 60 (cfr. PG XC, coll. 621-2), su cui cfr. D.J. Unger, Christ Je- 
sus. Center and Final Scope of All Creation, according to St. Maximus 
Confessor, «Franciscan Studies» IX 1949, pp. 50-62; e Anastasio del 
Sinai (morto dopo il 700), ix Hexaemeron I, n. 861 (cfr. PG LXX- 
XIX, col. 863 C). In ambiente latino Roberto poteva avere presente 
Ruperto di Deutz (morto nel 1135) e il suo Ze gloria et bonore filii ho- 
minis super Matthaeum XIII (cfr. PL CLXVIII, coll. 1628-9), su cui R. 
Haacke, «Rupert von Deutz zur Frage: Cur Deus Homo?», in Corona 
Gratiarum. Miscellanea Patristica historica et liturgica Eligio Dekkers 
O.S.B. XII lustra complenti oblata II, Brugge 1975, pp. 143-59; e 
Onorio Augustodunense (morto nel 1150), con il Libellus octo quae- 
stionum de angelis et homine 2 (cfr. PL CLXXII, col. 1187). Si po- 
trebbero segnalare ancora, verso la metà del dodicesimo secolo, le te- 
stimonianze di altri due benedettini, Ermanno di Tournai (Tractatus 
de incarnatione Domini 8, cfr. PL CLXXX, col. 28) e Erveo di Déols, 
come anche, nel tredicesimo secolo, quella del francescano Odo Ge- 
rardo (morto nel 1248), che accenna alla possibilità di una incarnazio- 
ne necessaria, indipendente dal peccato. In tutti questi casi però la te- 
matica, offetta come ipotesi, è occasionale e spesso appena toccata, 
mai sistematica. Per questo accanto a Roberto Grossatesta si potrebbe 
accennare a un suo contemporaneo (morto cinque anni prima di lui), 
il francescano Alessandro di Hales. Su tutta questa tradizione ved. 
J.M. Bissen, de motivo incarnationis: disquisitio historico-dogmatica, 
«Antonianum» VII 1932, pp. 314-36; Id., La tradition sur la prédesti- 
nation absolue de Jésus-Christ du VIF au XIV siècle, «France Franci- 
scaine» XXII 1939, pp. 1-23; J.B. Carol, The Absolute Primacy and 
Predestination of Jesus and His Virgin Mother, Chicago 1981, che 
parla, alle pp. 19-26, dei predecessori di Giovanni Duns Scoto, ricor- 
dato in genere come il massimo rappresentante della tradizione. 

4. Cfr. anche Rogerius Marston, Quaestiones quodlibetales Il, 
quaest. V, 4a, ed. a cura di G.P. Etzkorn - I.C. Brady, Quaracchi 
1968, pp. 154-5. Qui è molto evidente l'elemento nuovo della cri- 
stologia postanselmiana, effetto anche della esperienza mistica del 
monachesimo nel dodicesimo secolo. Anselmo aveva innovato la tra- 
dizione altomedievale con una nozione di Dio che rivendicava la sua 
centralità nel mondo e l'esercizio di una giurisdizione assoluta; con 
ciò veniva anche riconosciuta una predilezione per l’uomo e l'interes- 
samento divino nella storia era diretto; si restituiva anche significato 
pieno alla figura del Cristo (per questo Anselmo compone il primo, 
vero e autonomo trattato cristologico del Medioevo). La sua costru- 
zione si basava sulla nozione di giustizia e di debito e poneva eviden- 
temente al centro il Cristo vittima e redentore. Quello che Roberto 
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valorizza è il metodo anselmiano delle rationes necessariae: posto un 
attributo in Dio, esso ha una dinamica logica e ontologica riconosci- 
bile, che coinvolge integralmente il mondo. Gli attributi propri di 
Dio, da cui parte Roberto, sono l'amore e l'onnipotenza. Per una va- 
lutazione del ruolo della dottrina anselmiana nella nuova cristologia, 
ved. F.X. Pancheri, The Universal Primacy of Christ, Front Royal, 
Virginia 1984, pp. 187-93. 

5. Queste argomentazioni di carattere cosmologico, come vedre- 
mo, saranno riprese e sviluppate più oltre, intrecciandosi a quelle an- 
tropologiche ed ecclesiologiche. Non si deve dimenticare che Roberto è 
uno dei teologi più significativi dal punto di vista dello studio della fi- 
losofia naturale. Il suo criterio consiste nel riconoscere che l'ordine del 
mondo, volto al bene, richiede Cristo come suo paradigma. Per questa 
concezione unitarista dell'universo cfr. J. McEvoy, «Medieval Cosmo- 
logy and Modern Science», in Philosophy and Totality. Lectures Deli- 
vered under the Auspices of the Department of Scholastic Philosophy, 
Belfast 1977, pp. 91-110. 

6. A questo punto Roberto cerca di mostrare come non vi siano 
difficoltà di carattere antropologico ad ammettere l'assoluta predesti- 
nazione di Gesù Cristo: il peccato non ha reso la natura umana più 
capace di Dio di quanto non lo fosse in origine; di conseguenza la 
mancanza di peccato non può essere un limite all'unione teandrica. 

7. Si nota, quie in seguito, una dipendenza da Giovanni Dama- 
sceno, de fide orthodoxa, 47, 6-7 (si veda ora l'edizione a cura di 
E.M. Buytaert, St. John Damascene, De fide orthodoxa. Versions of 
Burgundio and Cerbanus, New York 1955, pp. 176-80). Il de fide, 
una delle fonti principali di tutta la guaestio, Roberto lo tradusse in- 
sieme ad altre opere di Giovanni Damasceno, cfr. S. Harrison Thom- 
son, The Writings of Robert Grosseteste cit., pp. 48-9 e J. McEvoy, 
The Philosophy of Robert Grosseteste, Oxford 1982, pp. 466-7. Su 
Roberto traduttore si veda anche E. Franceschini, Roberto Grossate- 
sta, vescovo di Lincoln, e le sue traduzioni latine, Venezia 1933. 

8. Cfr. Giovanni Damasceno, 4e fide ortbodoxa 61, 1-3; ved. ora 
l'edizione a cura di E.M. Buytaert (cit. sopra a nota 7), pp.248-50; 
ma cfr. anche Giovanni Damasceno, de duobus in Christo voluntati- 
bus 8-9 (PG XCV, col. 139); Dissertatio adversum Nestorianorum 
haeresim 2 (PG XCV, col. 190). Da Giovanni Damasceno dipende 
anche la metafora del legno incendiato. 

9. Compare ora un terzo genere di argomenti che si ricollega agli 
altri: vi é una ragione ecclesiologica che richiede la realtà di Cristo in- 
dipendentemente dal peccato. 

10. Cfr. anche Roberto Grossatesta, Hexaémeron 11, 1, a cura di 
R.C. Dales - S. Gieben, Oxford 1982, p. 49. 

11. Cfr. Rogerius Marston, Quaestiones quodlibetales Il, quaest. 
V, 4c, ed. cit., p. 157. 
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12. Cfr. Agostino, Expositio in Galatas 4, 5, n. 32 (PL XXXV, 
col. 2126); ma anche zz Romanos (PL XXXV, col. 2077); zz Iohan- 
nem (PL XXX, col. 1325); nonché Triz. I 2, 5 (PL XLII, col. 248); e 
Ugo di San Vittore, de Sacramentis I II, 1, cap. 2 (PL CLXXVI, col. 
372). 

13. Cfr. Agostino, Exarrationes in Psalmos 118, 16, G(PL XXXVII, 
coll. 1546-7): Negue enim efficeremur participes divinitatis eius, nisi 
ipse mortalitatis nostrae particeps fieret («Non saremmo infatti di- 
ventati partecipi della sua divinica se egli non fosse divenuto parteci- 
pe della nostra mortalità»). 

14. Cfr. pseudo-Agostino, de spiritu et anima 9 (PL XL, col. 
785), che talvolta è stato attribuito ad Ugo di San Vittore; ma cfr. 
anche Ev. Io. 10, 9 e Agostino, Exchiridion 26 (PL XL 40, coll. 962- 
3): Deus propter hominem factus est homo, ut esset redemptor qui 
est et creator, ut de suo redimeretur homo. Et ut familiarius diligere- 
tur ab bomine Deus in similitudine bominis apparuit; et uterque 
sensus hominis in ipso beatificaretur, et reficeretur oculus cordis in 
eius divinitate, et oculus corporis in eius humanitate («Dio si è fatto 
uomo per l'uomo, perché chi è creatore fosse anche redentore e l'uo- 
mo fosse redento dall'uomo. E perché fosse amato in modo più inti- 
mo dall'uomo, Dio si manifestó in figura di uomo, e cosi l'uno e 
l'altro senso dell'uomo trovassero in lui la loro felicità, e l'occhio del 
cuore si ristorasse nella sua divinità e l'occhio del corpo nella sua 
umanità»). 

15. Che Cristo sia l'oggetto della contemplazione dei risorti è af- 
fermato già in Act. Ap. 26, 13 (cfr. anche Ev. Matth. 17, 2 e Apoc. 
1, 16) ed era opinione comune molto elaborata nella Scolastica del 
tredicesimo secolo. 

16. Il tema della catena degli esseri, che ha in Cristo il suo anello 
essenziale, sintetizza i motivi antropologici, ecclesiologici e cosmolo- 
gici, che Roberto Grossatesta ha esposto. Esso si connette al tema 
delle rationes necessariae, costituendone l'espressione sul piano del- 
l'essere; cfr. J. McEvoy, «The Absolute Predestination of Christ in 
the Theology of Robert Grosseteste», in «Saprentiae Doctrina». Mé- 
langes de théologie et de littérature médiévales offerts à Dom Hilde- 
brand Bascour O.S.B., Leuven 1980, p. 217. 

17. A conclusione della sua gzzestio Roberto pone in termini più 
espliciti il tema della deificazione dell'uomo come il tema stesso del- 
l'incarnazione. Per tutta la tematica eucaristica in Roberto Grossate- 
sta cfr. K.M. Purday, The Diffinicio Eucharestie of Robert Grossete- 
ste, Journal of Theological Studies» XXVII 1976, pp. 381-90 e L.E. 
Boyle, Robert Grosseteste and Transubstantiation, «Journal of Theo- 
logical Studies» XXX 1979, pp. 512-5. 
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TOMMASO D'AQUINO 
Sermone per la prima domenica d’ Avvento 


1. Il versetto di Ev. Matth. 21, 5 è ripreso parzialmente solo in 
Ev. Io. 12, 15, mentre non è ricordato nei luoghi sinottici di Ev. 
Marc. 11 e Ev. Luc. 19. Il versetto incorpora una predizione di Zac. 
9, 9, che è espressamente citato. Anche in questo sermone, che non 
ha il carattere di un vero e proprio sermone universitario, anche se ne 
mantiene, come in una cornice, la struttura, lasciando poi spazio al 
linguaggio spirituale, Tommaso sottolinea l'impossibilità di com- 
prendere l'incarnazione in termini che siano accessibili alla ragione: 
l’ incarnazione è comprensibile esclusivamente alla fede. 

2. Si traduce mens con «mente», ma si potrebbe tradurre, forse 
più comprensibilmente, con «anima». 

3. L'incarnazione quale venuta di Dio nella carne, come qui af- 
ferma Tommaso, poteva suscitare qualche equivoco (il Verbo ha as- 
sunto l'uomo nella sua interezza di natura, non solo nella carne); 
perció Tommaso pensa a una venuta anche nell'anima («mente»), e 
per questa venuta fa intervenire il Padre e — come sostiene subito do- 
po - lo Spirito gratificante. 

4. E abbastanza evidente che Tommaso applica al versetto di Zac- 
catia-Matteo l’esegesi dei quattro sensi: letterale (nella carne), allego- 
rico (nella mente), tropologico (alla morte), anagogico (alla fine del 
mondo). All'interno di questo quadro esegetico Tommaso raccoglie 
la sua riflessione cristologica. 


Commento alla lettera di san Paolo ai Filippesi 


1. Cfr. anche Summa theologiae Ul, quaest. 1, art. 1 ad 1; quae- 
st. 6, art. 2 ad 1. 

2. Tommaso qui cerca di dire, in modo sinteticamente compiuto, 
in che senso il rapporto tra uomo e Dio in Cristo si possa dire un Aa- 
bitus. Cfr. quanto si è osservato a proposito di Pietro Lombardo, I/ 
Cristo IV. Testi teologici e spirituali in lingua latina da Abelardo a 
san Bernardo, a cura di C. Leonardi, Milano 1991, pp. 96-8. 


Officio per la festa del Corpo di Cristo 


1. Il culto dell’eucarestia aveva avuto particolare sviluppo nel- 
l'undicesimo secolo (ved. I/ Cristo III. Testi teologici e spirituali in 
lingua latina da Agostino ad Anselmo di Canterbury, a cura di C. 
Leonardi, Milano 1989, anche la voce dedicata a Anselmo di' Lucca, 
alle pp. 483-5), ed era via via aumentato, sino all’attenzione dedica- 
tagli da Francesco di Assisi (ved. in questo volume, p. 494). In ogni 
caso, per la costituzione di una festa liturgica dedicata all'eucarestia, 
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il merito va innanzitutto a Giuliana, agostiniana di Mont-Cornillon 
(1193-1258), nel territorio di Liegi, che aveva avuto visioni numerose, 
confidate inizialmente ad alcune amiche, dell'ambiente delle beghi- 
ne, e poi diffuse al punto che nel 1246 la festa con un proprio Uffi- 
cium, cioè l'insieme dei testi da inserire nella liturgia, fu approvata 
per la diocesi di Liegi. Sebbene tra contrasti, la festa fu mantenuta. 
Quando Giacomo di Troyes, che aveva conosciuto Giuliana, divenne 
papa Urbano IV (1261-1264), estese la festa a tutta la Chiesa con la 
bolla Trazszturus de hoc mundo. Il papa incaricò Tommaso d’ Aquino 
(che allora, come il papa, poteva risiedere ad Orvieto) di stendere 
l'Officio per la festa. L'attribuzione a Tommaso è stata contestata in 
questo secolo, ma la maggior parte dei critici sono ancora a favore del- 
l'autenticità. 

2. De Luca traduce zzco/atus con «dimora di straniero», e aggiun- 
ge in parentesi, dopo «ordine mirabile», «di fatti», che togliamo per- 
ché non sembra chiarire a quale ordine Tommaso voglia qui accen- 
nare. 

3. A «sacramento» (De Luca) è preferibile «mistero», tanto più che 
in due luoghi contigui Tommaso ricorda l’ impossibilità della ragione 
di comprendere il fatto eucaristico e la necessità della fede. 

4. La dossologia non nomina mai le persone divine, ma solo i loro 
rapporti. 

5. Il Verbo, pur rimanendo Dio, divenne uomo e incontrò la mor- 
te, come Tommaso racconta nella seconda strofa accennando al tradi- 
mento di Giuda. Ma se Giuda consegnò alla morte Gesù, è ancora più 
vero che Gesù consegnò sé stesso agli uomini, offrendosi come «cibo 
di vita». 

6. «Doppia apparenza», cioè le due specie (hina specie) del pane e 
del vino. La «doppia sostanza» sono la carne e il sangue. 

7. Ogni evento capitale della vita di Cristo è visto come un suo do- 
no all'uomo. 

8. De Luca scrive: «perché [resta] superiore a ogni lode, né tu ce la 
faresti a lodarlo [appieno]»; mi pare che le due parole in parentesi 
possano essere tolte senza danno, e che al posto di «resta» si possa inse- 
rire «egli è». 

9. De Luca non traduce l'ebraico phase, che significa passaggio, 
pasqua, ma lo traslittera solamente. 

10. Evidente richiamo a 1 Ep. Cor. 11, 27-30. 

11. Cfr. Ev. Matth. 7,6; 15, 26; Ev. Marc. 7,27. 

12. Per «figura» si intende ciò che annuncia la realtà; l'Antico Te- 
stamento, come figura e annuncio del Nuovo. Cosi Isacco, scelto per 
essere ucciso € poi risparmiato, divenuto erede universale della pro- 
messa di Jahvé, è figura di Cristo; così l'agnello quando il popolo 
ebraico sta per lasciare l'Egitto e la manna che lo sostenne nel deserto. 
- Ho creduto di non dover accettare qui la traduzione di De Luca. 


502 COMMENTO 


13. Pastor bonus è in Ev. Io. 10, 11. 14. 
14. Il concetto dei cristiani coeredi di Cristo è in Ep. Rom. 8, 17; 
Ep. Eph. 3, 6. 


Somma contro i Gentili 


1. In questa parte della Summa contra Gentiles Tommaso ripren- 
de sinteticamente molti temi altrove trattati in maniera analitica. 
Numerosi sarebbero quindi i luoghi paralleli da segnalare, ma si ve- 
da in particolare il Comp. Theol., capp. 110, 111; il Quodlibet IX, 
quaest. 2, art. 1; il commento Iz loann., cap. 1 lect. 7; quello a 
Ror., cap. 1 lect. 2 e 3; e a PAX., cap. 2, 2 (da cui trae il brano suc- 
cessivo a questo). Si cfr. anche Summa theologize INI, quaest. 2, artt. 
1-9. Si intravede in generale una dipendenza dall'opuscolo di Boe- 
zio, Liber contra Eutychen et Nestorium, ed. R. Peiper, Lipsiae 
1871; da qui anche la definizione di natura come «ciò che determina 
una differenza di specie in ciascuna cosa», per cui si veda Aristotele, 
Metaph. IIl 8, nel commento di Tommaso VIII, lect. 3; nonché Ari- 
stotele, Pys. II, cap. 1 (193a30-b2) per il legame tra i concetti di na- 
tura, definizione ed essenza. Si noti, nonostante la grande distanza 
nelle possibilità di utilizzare le dottrine aristoteliche, una certa ana- 
logia nell'approccio di Tommaso con quello di Gilberto Porretano, 
che come Tommaso opta per la seconda delle tre opinioni cristologi- 
che presentate da Pietro Lombardo (cfr. I/ Cristo III. Testi teologici e 
spirituali in lingua latina da Agostino ad Anselmo di Canterbury, a 
cura di C. Leonardi, Milano 1989, pp. 96-8). 

2. Cfr. Agostino, contra Felicianum 12 (PL XLII, col. 1166). 

3. Tommaso si riferisce al SzzzPo/o detto Quicumque, attribuito 
ertoneamente ad Atanasio ma in realtà composto verso la metà del 
quinto secolo da un autore ignoto. Ebbe una prande fortuna, anche 
nella liturgia; lo si legga in Denzinger 19577", pp. 17-8, n. 39-40. 
Cfr. Summa theologiae II, quaest. 2 art. 7. 

4. Cfr. Giovanni Damasceno, de fide orthodoxa Ill 63, 2 ma an- 
che 59, 1-24 (E.M. Buytaert, St. John Damascene, De fide orthodo- 
xa. Versions of Burgundio and Cerbanus, New York 1955, p. 258 e 
pp. 228-43). L'affermazione è ricorrente nello stesso Tommaso: cfr. 
in Sententiarum libros II 20. 35. 51. 117 e Comp. Theol. 211. Cfr. 
W. Van Roo, The Resurrection of Christ. Instrumental Cause of Gra- 
ce, «Gregorianum» XXXIX 1958, pp. 271-84. 

5. Cfr. Aristotele, Ze an. Il 1 (4132); e cfr. II 4 (4292). 

6. Cfr. Agostino, Ze agone Christiano 28; Giovanni Damasceno, 
de fide orthodoxa 6, 1 (ed. cit., pp. 24-5). 
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Somma della teologia 


1. Tommaso ha affrontato lo stesso problema in molte altre ope- 
re; cfr. in Sententiarum libros III, dist. 4, quaest. 3, artt. 1 ad 3; IV 
dist. 10, art. 1 ad 3; Summa contra Gentiles IV 54-5; contra Graeco- 
rum errores 5; Compendium theologiae 200-1; in Psalmos 45. 

2. Si riferisce alla Suzma theologiae | quaest. 27, att. 2 ad 2; ma 
cfr. anche quaest. 4, artc. 1-2. 

3. Sebbene Tommaso accentui molto la convenienza dell’ incar- 
nazione, la sua utilità ed i suoi straordinari benefici, egli non accetta, 
come si vede subito dopo, la tesi della stringente necessità razionale 
dell'evento: era la tesi anselmiana che parlava appunto di rationes 
necessariae. 

4. Cfr. Agostino, Trin. XIII 10, 13 (PL XLII, col. 1024). La gra- 
tuità e la libertà assoluta della potenza divina che redime l’uomo ca- 
duto nel peccato è, come si è osservato in I Cristo III cit. commen- 
tando il de trinitate (pp. 594-5), uno dei modi più radicati di conce- 
pire l'incarnazione nella teologia medievale latina. 

5. Cfr. Agostino, Civ. XI 2 (PL XLI, col. 318). La certezza della 
fede, garantita dalla presenza stessa del Verbo, è tema di molti luo- 
ghi del Nuovo Testamento; cfr. fra gli altri 1 Ep. Jo. 1, 1-3. 

6. Cfr. Agostino, Triz. XIII 10, 13 (PL XLII, col. 1024), che nel- 
le prime parole è citato a memoria. Anche qui si riecheggia un moti- 
vo tipico dell'apostolo Paolo, Ep. Rom. 8, 31-4: se Dio non ci ha 
giudicati, chi potrà farlo? 

7. Cfr. Agostino, de catechizandis rudibus 4, 7 (PL XL, col. 
314). Ma si ricordi anche il brano di 1 Ep. Io. 4, 9-11, con il princi- 
pio che Dio ci ha amati per primo. 

8. Cfr. Agostino, Sermones 371, 2, 2 (PL XXXIX, col. 1660); ma 
cfr. anche Sermones 127, 7-8 (PL XXXIX, coll. 711-2): l'assunzione 
della forza servi costituisce la condizione della visibilità divina per 
l'uomo. 

9. Cfr. Agostino, Sermones 128 (PL XXXIX, col. 1997), ma l'e- 
spressione è di Ireneo di Lione, adversus haereses. 

10. Cfr. Agostino, Trim. XIII 17, 22 (PL XLII, col. 1031). 

11. Cfr. Agostino, de vera religione 16, 30 (PL XXXIV, coll. 
134-5); la citazione non è precisa. 

12. Cfr. Leone Magno, Sermo de nativitate 21, 3, 66 (PL LIV, 
col. 192 C). 

13. Cfr. Agostino, Trim. XIII 17, 22 (PL XLII, coll. 1031-2); an- 
che qui Tommaso cita a memoria. 

14. Cfr. Agostino, Trin. XIII 17, 22 (loc. cit.). 

15. Cfr. Agostino, Tren. XIII 14, 18 (PL XLII, coll. 1027-8). 

16. Cfr. Leone Magno, Sermo de nativitate 21, 2, 65 (PL LIV, 
col. 192 A-B). Cfr. 1 Ep. Tim. 2, 5. 
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17. Per un inquadramento del problema ved. il commento al de 
cessatione legalium di Roberto Grossatesta, in questo stesso volume, 
sopra p. 496 sgg. Per un confronto all’interno di Tommaso, cfr. ir 
Sententiarum libros III, dist. 1, quaest. 1, art. 3, in cui Tommaso ha 
una posizione per così dire neutrale. La sua opinione si preciserà in 
seguito, nel Ze veritate, quaest. 29, art. 4 ad 5 e nel commento super 
primam epistolam Pauli ad Timotheum cap. 1, lect. 4, in cui tenta 
di sminuire l'importanza del problema pur definendo la sua opinio- 
ne contraria alla predestinazione di Cristo indipendente dall’incarna- 
zione. Questa posizione negativa è ulteriormente rafforzata in questo 
articolo della Summa. D'ora in poi la questione tenderà a divenire 
uno dei punti decisivi del dibattito teologico e del contrasto tra i di- 
scepoli di Tommaso e quelli di Giovanni Duns Scoto. 

18. Cfr. Agostino, Triz. XIII 17, 22 (PL XLII, col. 1031). 

19. Nell'articolo 2, precedente. 

20. Cfr. Agostino, Ze Genesi ad litteram XI 18 (PL XXXIV, col. 
439). 

21. Cfr. Agostino, de verbis Domini, Sermones 174, 2 (PL 
XXXVII, col. 940). 

22. Il testo è ancora di Agostino, Sermones 175, 1, 1 (PL XXXVIII, 
col. 945); cfr. poi Glossa ordinaria in Ep. ad Tim. 1, 15; Pietro Lom- 
bardo, Liber sententiarum (PL CXCII, col. 332). 

23. Sembra riferirsi ad Alberto Magno, Commentarii in senten- 
Harum libros III, dist. 20, art. 4; ma cfr. anche Alessandro di Hales, 
Summa theologiae YI, quaest. 2, m. 13; per tutta la tradizione ved. 
il nostro commento a Roberto Grossatesta, sopra, pp. 496-9. Cfr. an- 
che W. Mostert, Menschwerdung. Eine historische und dogmatische 
Untersuchung über das Motiv der Inkarnation des Gottessohnes bei 
Thomas von Aquin, Tübingen 1978; Tommaso non era stato sempre 
così tassativamente negativo a proposito di questo problema; qui pe- 
ró la risposta rappresenta il nucleo del suo discorso cristologico. 

24. Cfr. Agostino, zz lohannem tractatus Il 1, 16 (PL XXXV, 
coll. 1395-6). 

25. Summa theologiae 1, quaest. 25, art. 5; quaest. 105, art. 6. 

26. Cfr. per una trattazione su temi analoghi Tommaso, 77 Sen- 
tentiarum libros Ill, dist. 1, quaest. 1, art. 2 ad 6; de articulis fidei 
42, art. 28; 36, art. 23. 


BONAVENTURA DA BAGNOREGIO 
Itinerario della mente a Dio 


1. La vita spirituale al suo vertice è paragonata, in questo ultimo 
capitolo dell'Izzzmerzrzuzz, al giorno del riposo di Jahvè dopo i sei 
giorni dedicati alla creazione. In questo Bonaventura segue la tradi- 
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zione soprattutto monastica, dove l’idea di una progressiva salita ver- 
so Dio è fortemente radicata. 

2. Bonaventura mette insieme due passi di Ev. Io. 14, 6 (ego sum 
via) e 10, 7 (ego sum ostium ovium). 

3. Cfr. Ex. 25, 20-1. 

4. Dopo avere ripercorso sinteticamente il cammino che la mente 
umana deve compiere per arrivare all'incontro con Dio, qui Bona- 
ventura vede l'unione dell'uomo con Dio come una pasqua, un pas- 
saggio dall'umano al divino; per questo gli serve perfettamente la fi- 
gura veterotestamentaria. Tuttavia egli trasporta subito questa figura 
nella realtà neotestamentaria: l'autore e il protagonista del passaggio 
€ Cristo crocifisso e la croce € la verga che fa passare il mare; il lungo 
viaggio nel deserto dell'esperienza umana equivale al riposo di Cristo 
nel sepolcro. 

5. Ved. vari passi da Ex., in particolare 14, 16 e 16, 14-6. 

6. Bonaventura identifica immediatamente il vero e autentico se- 
guace di Cristo in Francesco, definito qui modello di vita attiva e in- 
sieme di vita contemplativa. Anche da questo punto di vista è ab- 
bandonato il modello monastico di vita perfetta. Bonaventura ricor- 
da l'episodio delle stimmate come il vertice dell'esperienza di Fran- 
cesco (il «rapimento», excessus) sul monte della Verna. Cfr. di Bona- 
ventura, Legenda maior XIII; Legenda minor VI; e già prima in 
Tommaso da Celano, Vite prima II 3, Vita secunda 98-101. 

7. In Gez. 35, 10-1 si legge che Jahvè cambiò il nome di Giacob- 
be in quello di Israele, assicurandogli una grande discendenza. 

8. La posizione intellettuale di Bonaventura è evidente: il prima- 
to della volontà sull’intelletto, dell'amore sulla fede, dell'esperienza 
sulla conoscenza del divino. 

9. In 1 Ep. Io. 2, 27 si legge: et vos unctionem quam accepistis 
ab eo manet in vobis; l'unzione qui è la vita divina partecipata, con- 
trapposta alla ricerca intellettuale, allo stesso modo in cui poco più 
sotto si contrappone l'espressione rappresentata dal linguaggio all'in- 
timità spirituale. 


La vita perfetta 


1. Il de perfectione vitae (che si data al 1259) è rivolto ad una 
donna, evidentemente consacrata, che gli editori di Quaracchi hanno 
creduto di poter identificare in Isabella, sorella del re Luigi di Fran- 
cia, clarissa e fondatrice di un convento a Longchamp. 

2. Il passo, di natura evidentemente mistica, è tra i più intensi di 
Bonaventura: vi si parla di entrare dal costato fino al cuore di Cristo, 
e di una trasformazione in Cristo nei termini più espliciti. 

3. Bonaventura ritorna alle immagini evangeliche sulla passione 
di Cristo. Il tema del sangue (segno della vita che scorre nell'uomo) è 
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ricorrente nella cristologia del dodicesimo e tredicesimo secolo, e uni- 
sce il tema della crocifissione di Cristo con quello eucaristico. 

4. Cfr. anche Deut. 6, 5. Bonaventura mette in luce come il sa- 
crificio di Cristo chieda in risposta l'amore dell'uomo. 


Conferenze sull’opera dei sei giorni 


1. Bonaventura commentò !’ Hexaémeron, cioè l'opera della crea- 
zione del mondo operata da Jahvè in sei giorni, in una serie di confe- 
renze tenute all'Università di Parigi nella primavera del 1273, quan- 
do era ancora ministro generale dei Minori. Spesso il tono è molto 
polemico, sia verso la facoltà dei teologi sia soprattutto verso quella 
delle arti, come si può vedere dalle prime frasi del passo che abbiamo 
scelto. 

2. Egitto e Palestina rappresentano rispettivamente la vita senza 
Dio e la vita con Dio. Non si deve tornare indietro, ragionando e co- 
struendo un pensiero prescindendo dalla rivelazione. Con il par. 9 
termina la prima parte della Conferenza. 

3. Le Conferenze sull Hexaémeron sono costruite come un cam- 
mino dell’uomo per giungere alla pienezza della sapienza conoscen- 
do Dio, il mondo, l’uomo: dunque l’opera di Dio che viene raccon- 
tata nell'Hexaézzeron (cioè nei primi versetti della Genesi: Gen. 1, 
1-2, 3). Il Cristo, che «sta nel mezzo», significa per Gerken, La théo- 
logie du Verbe, Paris 1970, p. 380, che Cristo è «centro dei significa- 
ti». In altri termini una relazione che raccoglie tutte le altre, l’unità 
che permette e mantiene la molteplicità: «Chi è principio dell’ essere 
è anche principio del significato» (p. 381). 

4. Una tradizione antichissima riteneva che autore della Genesi 
(anzi del Pentateuco, per i Greci, cioè dei primi cinque libri biblici: 
Genesi, Esodo, Levitico, Numeri c Deuteronomio) fosse Mosè, prota- 
gonista degli ultimi quattro libri. Solo in epoca moderna questa tra- 
dizione è stata smentita: Mosè resta autore solo di pochi passi, come 
- sembra - quello che trasmette il Decalogo (Ex. 20), inserito da au- 
tori più recenti nel loro testo. 

5. Agostino, de Genesi contra Manicheos 2, 3. 

6. Bonaventura presenta qui in sintesi quanto cercherà di spiega- 
re in seguito: Cristo centro o medio di ogni possibile conoscenza. Il 
sette è il numero della perfezione divina in quanto si manifesta al- 
l'uomo, come il dodici è il numero della perfezione in quanto rispo- 
sta a Dio da parte dell’uomo. Nei parr. 12-7 Bonaventura presenta il 
Cristo come Verbo increato di Dio e i suoi rapporti con il creato. 

7. Cfr. Bonaventura, Cozzzzentariü in libros Sententiarum 1, dist. 
20, art. 1, quaest. 2. 

8. Agostino, zz Epistolas lohannis Tractatus 3, 13; cfr. anche 
Quaestiones disputatae de scientia Christi 4, di Bonaventura. 
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9. Questo è il principio bonaventuriano che regge la centralità di 
Cristo nell'essere e nella conoscenza. L'uomo, che desidera conosce- 
re, deve arrivare a comprendere il significato che Cristo ha dato alle 
cose, perché solo Cristo riconduce le cose al Padre, e questa direzio- 
ne-movirnento è il senso stesso che hanno le cose. 

10. Cfr. Aristotele, Liber ethicorum VI 3. 

11. Cfr. Agostino, de Genesi ad litteram IV 22-5, 39-42. 

12. Nei parr. 18-20 Bonaventura tratra della conoscenza della na- 
tura, cioè del cosmo e dell'uomo in quanto legato al cosmo ed 
espressione del cosmo: microcosmo, come si diceva. In questi due 
mondi l'uomo scopre un centro che mantiene la vita, il sole nel co- 
smo, il cuore-capo nell'uomo. Il principio viene poi applicato a Cri- 
sto, centro del creato. 

13. Cfr. Aristotele, de generatione et corruptione 57, 10. 

14. In due luoghi biblici (4 Reg. 20, 11 e Ir. 38, 8), si parla della 
metidiana di Achaz, sulla quale Jahvé fece tornare indietro l'ombra 
del sole «di dieci gradi», a conferma della promessa che aveva fatto 
ad Isaia di guarire il re Ezechio. 

15. Della conoscenza matematica si tratta ai patr. 21-4. Centro 
della conoscenza matematica e la terra, su cui tutto il resto si misura. 
Poiché questa conoscenza è la più terrestre, trova corrispondenza con 
l'esperienza più tertestre del Verbo fatto uomo: la crocifissione e la 
discesa agli inferi. L'umiltà, virtà-chiave dell'incatnazione, è anche 
la virtù-chiave dell’uomo. 

16. San Bernardo, Sermones in Cantica 37,7. 

17. Cfr. Vitae Patrum III 129. 

18. Il quarto modo di conoscenza (ai parr. 25-30) è la correttezza 
logica del discorso: la parola come espressione dell'intimo pensiero 
dell'uomo, espressione che deve perfettamente formularsi in sillogi- 
smo. Ma questo meccanismo espressivo è delicato, come si dice subi- 
to dopo, 

19. È una formulazione di origine platonica: cfr. Est enim oratio 
interpres animo conceptae rationis: cfr. il Timeo di Platone: Timaeus 
a Calcidio translatus commentario instructus, ed. J.J. Waszink, Lon- 
don 1962, p. 153. 

20. L'uomo è stato creato da Jahvè a immagine e somiglianza di- 
vina (cfr. Gen. 1, 26). La teologia del dodicesimo e del tredicesimo 
secolo ha insistito sui due termini per intendervi, in vario modo, 
l'antico e il nuovo patto tra l'uomo e Dio, oppure la prima e la se- 
conda creazione, oppure l’uomo nella condizione naturale e l'uomo 
divinizzato nel Cristo. Qui il diavolo è il tentatore dell'uomo; gli im- 
pedisce di passare dall'immagine alla somiglianza divina, appunto 
proponendogli scorrettamente quest’ultima (erzzis sicut diz, «sarete 
come Dio»: Gen. 3, 5): infatti l'assimilazione mediante Cristo a Dio 

. comporta una divinizzazione per l'uomo che va oltre il «come». 
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21. Dionigi pseudo-Arcopagita, de divinis nominibus 4-5, 31-2. 

22. La corrispondenza del conoscere logico con la resurrezione di 
Cristo si fonda sull'analogia tra il sillogismo, che conclude un'opera- 
zione logica, e la resurrezione, che compie la vita terrena del Verbo. 

23. Nella conoscenza morale (ai parr. 31-3), la virtù che «sta nel 
mezzo» è convinzione già almeno aristotelica (Liber ethicorum ll 6). 
Trovare questo punto intermedio implica per l'uomo l’innalzarsi al 
di sopra delle vicende e delle cose passeggere. Perciò la corrisponden- 
za con il mornento dell'ascensione al ciclo, nella vita di Cristo, & per- 
fetta. 

24. Cft. Aristotele, Liber ethicorum Il 6. 

25. Cfr. Ex. 24, 5-10, dove si descrive il momento della ratifica 
tra Jahvè e il popolo del patto stabilito mediante il decalogo: i sacrifi- 
ci sono dodici come le tribù di Israele. 

26. Il giurista (patr. 34-6) deve dare sentenze equilibrate su tutte 
le attività dell’uomo, come il politico deve dirigerle tutte al fine del 
bene comune. Il Cristo giudica tutti gli uomini: alla fine dei tempi 
rende chiara la sua sentenza, che sarà per buoni e cattivi liberatoria. 

27. Agostino, de vera religione 41, 77; cfr. anche de libero arbi- 
trio MI 9, 26. 

28. L’elettro ha una «duplice natura» perché è una lega d'oro e 
d'argento. 

29. Tra i vari «ordini» che costituiscono il popolo cristiano, ai 
martiri, confessori e vergini (i dediti alla contemplazione, egli speci- 
fica) Bonaventura aggiunge i i pontifices, che non saranno da identifi- 
care semplicemente con i vescovi di Roma, ma con coloro che hanno 
l'ufficio sacro di creare un «ponte» tra l'uomo e Dio. 

30. Cfr. Ev. Matth. 25, 31-46. 

31. L'ultimo gradino della conoscenza è la riconciliazione tra uo- 
mo e Dio e la beatitudine dell’uomo in Dio; il Cristo è mezzo perché 
questo avvenga e il teologo — lo scienziato di questa conoscenza e ri- 
conciliazione - è dunque, soprattutto e innanzitutto, un ricercatore 
di Cristo. 

32. Cfr. Gen. 2, 3 e passim. 


GIOVANNI DUNS SCOTO 
Commento alle Sentenze 


1. La definizione di predestinazione in Scoto non è diversa da 
quella proposta da Tommaso d' Aquino: ratio transmisstonis creatu- 
rae rationalis in finem vitae aeternae, im mente divina ab aeterno 
existens («principio circa il passaggio della creatura razionale nel suo 
fine, la vita eterna, esistente nella mente divina dall’eternità»; cfr. 
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Summa theologize Y, quaest. 23, art. 1). La novità dell'impostazione 
di Scoto è invece evidente quando indica il primato universale di Cri- 
sto come contenuto della sua predestinazione. 

2. Scoto poteva pensare a Bonaventura, Commentarii in libros 
Sententiarum Ul, dist. 1, art. 2, quaest. 2 (Quaracchi 1887, pp. 21- 
2) e a Tommaso d’ Aquino, zz Sententiarum libros III, dist. 1, art. 3. 
I suoi avversati però potevano riferirsi ad Agostino, Sermones 174, 2 
(PL XXXVIII, col. 940). Ma si veda, più sopra, in questo volume, p. 
496 sgg. il commento al brano del de cessazione legalium di Roberto 
Grossatesta. 

3. Cfr. in Sententiarum libros I, dist. 41 (edizione Vives, IX, pp. 
690-700), dove si afferma che la predestinazione nelle creature non & 
condizionata da nulla, né di positivo né di negativo: ciò è tanto più 
valido per Cristo, che è predestinato dalla libertà divina alla gloria 
più alta; appunto perché predestinata, la gloria non può essete otigi- 
nata da altro che non sia l'amore di Dio. 

4. Secondo l'argomento ordinate volens, che è fondamentale nel- 
la questione (cfr. H. Lennerz, De historia applicationis principi: 
«Omnis ordinate volens prius vult finem quam ea quae sunt ad fi- 
nem» ad probandam gratuitatem praedestinationis ad gloriam, «Gre- 
gorianum» X 1929, pp. 238-66), Dio vuole prima ciò che è più pros- 
simo al suo fine; la gloria dell'uomo viene dunque prima della stessa 
previsione della caduta di Adamo. Non si tratta di un ordine logico o 
cronologico, ma di un ordine in rapporto alla libertà dell'amore divi- 
no. In Scoto la volontà libera non consiste nella possibilità di una 
scelta fra alternative; essa è invece capacità originata dall'amore di 
Dio per sé stesso, amore per cui Dio vuole essere amato e voluto. Si 
noti che Scoto qui mette in rapporto la predestinazione di Cristo con 
la predestinazione di tutti, come una sua conseguenza. Altrove osser- 
va che Cristo si sarebbe incarnato anche se fosse stato l’unico uomo 
creato (Reportatio Parisiensis). 

5. Cristo non fu solo redentore: la redenzione non fu cioè la sola 
causa dell’incarnazione: la Reportatio Trecensis, che riporta il testo 
dell’ Ordinatio, aggiunge che Christus fuisset homo, tamen non pas- 
sibilis, e in genere le Reportationes sembrano suggerire che Scoto si 
sia orientato verso l'opinione secondo la quale il peccato sarebbe sta- 
to la causa dell'avvento zz carne passibili; cfr. J.B. Carol, The Abso- 
lute Primacy and Predestination of Jesus and His Virgin Mother, 
Chicago 1981, p. 31. 

6. Nel testo latino, qui e in seguito, si trova l'espressione /y, atti- 
colo in lingua volgare (il francese /e) con valore neutro (in analogia 
con il greco té), usato per indicare, nei trattati grammaticali e logici, 
e poi anche nel linguaggio filosofico e teologico, le menzioni che se- 
guono. 
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GUGLIELMO D'OCKHAM 


Commento alle Sentenze 


1. Questo testo è tratto dalle reportationes prese a lezione da al- 
lievi di Guglielmo e da lui non riviste, anche se certamente attendi- 
bili per la ricostruzione del suo pensiero. Si leggano insieme con le 
Quaestiones in secundum Sententiarum, quaest. 1 e quaest. 2 (Ope- 
ra theologica V, ed. G. Gal - R. Wood, New York 1980, p. 15 e p. 
40); nonché Quodlibet IV, quaest. 7 (Opera theologica IX, ed. J. 
Wey, New York 1980, pp. 328-37), dove Guglielmo affronta proble- 
mi analoghi. Utile anche un raffronto con Scriptum in primum Sen- 
tentiarum, dist. 30, quaest. 4 (Opera theologica IV, ed. G.I. Etz- 
korn-F.E. Kelley, New York 1979, p. 369) sul tema del tipo di unità 
che si instaura tra materia e forma nel composito. 

2. Cfr. I dist. 23, quaest. 1 (Opera theologica IV, ed. G.I. Etz- 
korn-F.G. Kelley, New York 1979, pp. 61-3). 

5. La posizione di Boezio, che era stata sostanzialmente accettata 
da Tommaso d'Aquino, è ancora una volta giudicata insufficiente. 
Anche qui agisce l'insegnamento di Riccardo di San Vittore che defi- 
nisce in 777. IV 22, la persona come naturae incommunicabilis 
exsistentia (cfr. J. Ribailler, Paris 1958, oppure col testo francese a 
fronte, G. Salet, Paris 1959, p. 280). 

4. Si parla qui dell’unione in Cristo tra natura umana e natura 
divina. L'unità tra materia e forma, tra sostanza e accidente, delle 
persone nella Trinità e delle due nature in Cristo, rappresentano gli 
unici quattro casi in cui, quando si parla di unione, si fa qualcosa di 
più che connotare l’esistenza di una relazione di non separazione, 
quindi di contiguità, tra oggetti presenti insieme (secondo l'esempio 
di anelli che formano una catena). Solo nei quattro casi citati l'unio- 
ne di cui si parla è qualcosa di più di una somma delle parti. 

5. E materia di fede cristiana che il Verbo assuma solo una natura 
umana. 

6. Cfr. su questa conclusione Gregorio da Rimini, zz primum 
Sententiarum, dist. 28, quaest. 1, art. 2 (ed. Venezia 1521, ristampa 
anast. New York 1955) e poi Guglielmo d’Ockham, Scriptum in pri- 
mum Sententiarum, dist. 30, quaest. 1 (Opera theologica IV, p. 287 


sgg. e p. 297). 


GELTRUDE DI HELFTA 


Il messaggero della misericordia divina 


1. Cfr. Ev. Luc. 1, 78. — Siamo nell'anno 1289: la «conversione» 
o «grazia», cui fa cenno Geltrude, era avvenuta il 27 gennaio 1281. 
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L'epoca della scrittura delle sue rivelazioni va collocata tra l'aprile 
1289 e la fine dello stesso anno. 

2. Nel 1281. Compieta era una parte («ora») del complesso di 
preghiere che nei monasteri veniva recitata in comune in differenti 
ore del giorno. 

3. È un passo preso dal responsorio della liturgia della seconda 
domenica di Avvento, il primo dei numerosi imprestiti liturgici di 
Geltrude. 

4. Da Ex. 32, 9 in pot sono numerosi 1 luoghi biblici in cui l'uo- 
mo viene detto di dura cervice di fronte agli inviti di Jahvè. 

5. Anche qui Gelcrude ha nella memoria un testo liturgico: il re- 
sponsorio del giorno di Natale. 

6. Cfr. Iud. 6, 39. 

7. Altro ricordo liturgico, dalla liturgia di una Messa del tempo 
di Avvento. 

8. La definizione non ha un valore tecnicamente teologico; è 
piuttosto da riportare a Ep. Hebr. 1, 3. 

9. La festa della Purificazione della Vergine era fissata al 2 feb- 
braio. — 

10. E incerto se per visita del Signore si debba intendere l'eucare- 
stia, il cui uso nel Medioevo era limitato, oppure un'esperienza mi- 
stica, come sembra piü probabile dal contesto. 

11. E il ricordo di un versetto da Pr. 21, 15. 

12. Secondo un'antichissima tradizione, viva ancor oggi, il gior- 
no di Natale si celebrano tre messe; la prima (quella ricordata qui) si 
tiene a mezzanotte, quando la festività inizia. 

13. Cfr. Ev. Luc. 2, 22-4. 

14. Cfr. anche Ev. Luc. 2, 7. 

15. Anche per le immagini che precedono, Geltrude ricorte ai te- 
sti della liturgia (responsi, inni, sequenze, antifone), che le sono fa- 
miliari. 

16. Il passo è significativo, in quanto - come in altri mistici - Dio 
è visto come l’immagine del soccorso e della misericordia per l'uo- 
mo, sia questi sofferente nel corpo sia dolorante nello spirito; cfr. an- 
che l'inizio del cap. XIX. 

17. Geltrude ricapitola ora la sua esperienza, non in un ordine ri- 
gorosamente o soltanto storico, secondo la successione degli avveni- 
menti di cui è stata protagonista, ma in ordine teologico. 

18. Forse questo è uno dei momenti di maggiore altezza mistica 
di Geltrude: il Cristo, in quanto Dio, gode della sua unione con 
l'uomo cosi come l'uomo gode di Dio. Il rapporto amoroso ha pari 
dignità e significato in entrambi i sensi. 

19. Cfr. Agostino, Conf. I 6. 

20. E il Vangelo che narra la trasfigurazione di Gesù: cfr. Ev. 
Mattb. 17, 1-9; Ev. Marc. 9, 1-8; Ev. Luc. 9, 28-36. 
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21. Bernardo, Sermones in Cantica 31, 6. 

22. Geltrude usa un termine specifico della mistica: experientia, 
solo l'esperienza le permette di poter affermare con sicurezza di ave- 
re visto Dio e di avere goduto della sua luce. 

23. «Entrò per l'orecchio», il Verbo si incarnò facendone dare 
l'annuncio a María tramite la parola rivoltale dall'angelo (cfr. Ev. 
Luc. 1, 28 e 31). L'aspetto straordinario di questo passo è che Geltru- 
de assume semplicemente il ruolo della Vergine Maria e offre al Pa- 
dre il sacrificio di Cristo come se fosse suo figlio. Non solo, ma subito 
dopo chiede che questo valga anche per altri, persino «con un solo 
gemito» da parte loro. E ció «fino alla fine del mondo». 

24. Per Salomone cfr. 1 Reg.; per Assuero (Serse) il libro di Ester. 


ANGELA DA FOLIGNO 


Il Memoriale 


1. Come ha suggerito E. Menestò nella sua antologia di Angela, 
in Scrittrici mistiche italiane, a cuta di G. Pozzi e C. Leonardi, Ge- 
nova 1988, p. 692, diamo in carattere tondo le parti dettate presumi- 
bilmente da Angela a frate Arnaldo, in corsivo quelle scritte da Ar- 
naldo. 

2. Arnaldo non nomina mai sé stesso, e usa questa espressione «la 
fedele di Cristo» per Angela. 

3. I fatti, qui narrati, debbono collocarsi nel 1291, quando An- 
gela aveva poco più di quarant’anni. 

4. Foligno; Arnaldo era parente di Angela. 

5. Il discepolato mistico presso Francesco d' Assisi è esplicitamen- 
te dichiarato, più volte, dalla stessa Angela; la sua prima conversio- 
ne, dalla vita mondana che conduceva, sarebbe avvenuta e sarebbe 
stata determinata alla fine da un colloquio visionario con Francesco. 
Angela si fece più tardi terziaria francescana (come qui Arnaldo indi- 
rettamente ricorda). 

6. Evidente segno mistico: il rapporto di Angela con Dio non è 
stabilito in base a messaggeri, ma è realizzato direttamente, senza al- 
cuna mediazione, non solo ecclesiastica, ma neppure agiografica. Co- 
si il Memoriale, sulla falsariga di un colloquio tra Angela e Arnaldo, 
è in realtà un colloquio tra Angela e Cristo. L'autorità ecclesiastica è 
come scomparsa dall’orizzonte. 

7. La basilica francescana di Assisi. 

8. Il linguaggio d'amore per esprimere la natura di Dio e il suo 
rapporto con l'uomo (e dunque la natura stessa dell'uomo) fin dall'i- 
nizio è esplicito e perentorio. Colpisce, in questo contesto tutto di- 
chiarativo, l'improvvisa precisazione storico-geografica: la valle spole- 
tina. 
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9. La seconda visita alla basilica di San Francesco. 

10. Si tratta dell'immagine, tuttora esistente, nella vetrata, a si- 
nistra entrando nella basilica superiore di San Francesco. 

11. È uno dei primi punti-chiave della mistica di Angela: croce e 
amore come segni manifesti di Dio, e il corpo assieme all'anima pro- 
tagonisti, fino 2 «liquefarsi», di questo entrare nella realtà amorosa e 
crocifissa di Dio. 

12. Cfr. Cant. 5, 16: guttur illius suavissimum: ma certamente la 
visione di Angela non è mediata dal Cantico dei cantici. Quello che 
colpisce ed entusiasma Angela è la bellezza di Gesù: una bellezza 
corporea così assoluta da richiamare la divinità. Da qui il paragone 
con l’eucarestia e il racconto che ne segue. Tuttavia la bellezza di 
quel corpo fisico è «ancora maggiore» di quella del corpo mistico, 
quale è l’eucarestia. 

13. La prima serie di visioni ha il suo centro nella bellezza straor- 
dinaria con cui ad Angela appare l’amato. 

14. Il tema del cuore è il tema stesso dell'amore; perciò ha grandi 
risonanze nella mistica del tredicesimo e quattordicesimo secolo (e 
successivi): è uno dei modi tipici di esprimere il desiderio d’amore. 

15. Altro terna che ritorna più di una volta in Angela: il mondo è 
una «piccola cosa» ed è pieno di Dio, come lo sono gli uomini; cfr., 
più sotto, il brano con cui inizia il cap. VI. 

16. In questo passo, meglio che in altri, si documenta come il 
magistero di Francesco d'Assisi fosse pienamente presente in Angela: 
anche a lei il Cristo appare nell'uomo sofferente, anzi in lei si è or- 
mai formata la coscienza di questa condizione. L'ospedale, cui si ac- 
cenna qui, è l'ospedale di San Feliciano, sistemato accanto alla catte- 
drale di Foligno proprio nella seconda metà del tredicesimo secolo. 

17. Singolare equiparazione tra l'eucarestia (il sangue di Cristo) e 
questa «lavatura»: l'acqua, che ha lavato il corpo del malato = Cristo, 
che è dunque qualcosa di lui, è equiparata al sangue; come il sangue 
è il segno del suo dolore mortale sopportato per l'uomo, e del sacrifi- 
cio salvifico. L'equiparazione comporta una analogia tra Dio e uomo. 

18. Ved. nota 15. 

19. «In questo Dio-uomo dolorante» traduce zz isto Deo homine 
passionato; «Gesù passionato» è un termine abituale è frequente in 
Angela per rivolgersi a Cristo. Qui il termine usato è Dio-uomo, che 
è più raro. Angela lo utilizza dopo una piccola serie di scene d'amore 
tra lei e il suo amante «passionato». Il tema dell’amore si intreccia 
con quello della croce di Cristo, che qui assume il termine francesca- 
no di povertà. L'immedesimazione di Angela con questo momento 
della vita di Cristo si farà sempre più intenso e totale; qui ella cono- 
sce particolari sconosciuti della passione di Cristo, sia della sua pas- 
sione storica, sia di quella cui continua misticamente ad essere sotto- 
posto dalla cattiveria degli uomini. I momenti di esaltazione e felici- 
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tà amorosa si accompagneranno in Angela a momenti di assoluta de- 
solazione. 

20. L'atteggiamento di Angela non è semplicemente passivo; ella 
vuole conoscere tutto, per poter partecipare a tutto: la passione di 
Cristo diviene attivamente la sua passione. Così ad Angela sembra di 
morire ed è finita i in lei ogni possibilità «di provare gioia»; come dice 
subito dopo, «non c'è più letizia per me». 

21. Scena d'amore di straordinaria intensità: il Cristo morto, nel 
sepolcro, rivive per i baci e le carezze di Angela, e risponde all'ab- 
braccio. 

22. L'essere divisa in due, tra un amore-amore c un amore-mor- 
te, porta Angela al vertice dell'esperienza di Dio: Dio come amore 
assoluto, un «amore intermedio» (tra uomo e Dio?), «profondo e 
giotoso», che va persino al di là della passione di Cristo (pur sempre 
riconosciuta, poco più sotto, come «via e insegnamento»), oltre la 
Scrittura e oltre le stesse parole divine e il suo stesso nome. Lo stare 
di Angela nel divino e del divino in lei è al di là delle manifestazioni 
del divino, anche di quelle pià alte e piü dirette. Per questo Angela, 
figlia di Francesco a pieno titolo, si sente posteriore a lui e avverte la 
propria esperienza di Dio come superiore a quella di Francesco (che 
sembra ricordare qui abbracciato alla croce, come nell'immagine che 
ha visto nella chiesa di Assisi). 

23. Angela, di fronte alla domanda di Arnaldo, relativa all'auto- 
coscienza che ella puó avere della presenza di Dio in lei, risponde 
mettendolo in difficoltà. Prima riassume sinteticamente la sua espe- 
rienza, che si chiude - in questa narrazione ~ con «un ardente desi- 
derio di salvezza del prossimo». Poi Angela osserva: a questo fine ho 
detto qualcosa delle rivelazioni che avevo avuto, cioè della presenza 
in me di Dio, e tu mi hai risposto che queste cose non erano nella 
Bibbia e dunque non erano comprensibili e accettabili. Ma se tu 
pensi che fuori e oltre la Bibbia non ci sia esperienza di Dio, è inutile 
che tu ora mi chieda se ho consapevolezza dell'unione di Dio con 
me, perché questa non è descritta come tale nella Bibbia, è anzi co- 
me tale più grande della Bibbia. 

24. La complessità dell'esperienza di Angela trova ora soluzione, 
sia pure temporanea, nell'esperienza del nulla; l'amore, la gioia, so- 
no scomparsi. Compare innanzitutto il demonio, e lei si sente come 
un impiccato che non riesce a morire. Al posto della morte subentra- 
no lo strazio e l'ira, il pianto, l'autoflagellazione, in altri termini: 
un'incontrollabile disperazione, un'assoluta insicurezza psicologica, 
che è peggio della morte («non rimane alcun sostegno»). 

25. Questa frase, anche se rovesciata da interrogatoria ad asseve- 
rativa, ricorda le parole di Cristo al Padre in Ev. Matth. 27, 46 e Ev. 
Marc. 15, 34. Ma qui Angela si identifica anche con la Vergine e 
chiama Cristo suo figlio. 
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26. L'esperienza del nulla prende, dopo quello dei demoni, il 
volto dei vizi, soprattutto quelli di natura sessuale, come poi Angela 
confessa. Sono vizi che «vengono imposti con violenza al corpo», per- 
ché all'anima, presa da una paura inconscia e immotivata, «è tolto 
ogni potere». Eppure Angela non cede al vizio e al peccato, come lei 
stessa dice. La sua non è una tentazione singola, ma una condizione 
di tenebra, secondo le sue stesse parole; si sente «casa del diavolo», e 
perciò si vede «dannata». 

27. Angela è fatta non-amore. L'essersi sentita divisa in due, tra 
il tutto e il nulla, tra amore e non-amore, si avvia ora a soluzione: 
«Vidi Dio in una tenebra». E una scoperta analoga a quella di Dio 
nel lebbroso da parte di Francesco: se Dio è nella miseria dell’uomo, 
se Dio è anche nella sua negazione, di Dio si ha finalmente certezza: 
perché Dio «coincide» con l'uomo e a maggior ragione non può più 
lasciarlo; l'anima ora «nulla vede ma tutto interamente scorge». 

28. La dichiarazione è esplicita: tutte le precedenti esperienze di 
Dio, l'amore nuziale con lui, la stessa partecipazione alla sua croce, 
sono inferiori al Dio-tenebra, che «è un bene che supera ogni altro 
bene». 

29. L'esperienza di Dio-tenebra non è una devozione, non com- 
porta atteggiamenti conseguenti dell'anima e del corpo, ma travolge 
l'uomo in Dio, e l’uomo comincia a vedere come Dio vede: «Nulla 
vede e tutto scorge». 

30. Anche in positivo, quella tenebra divina non dà sensazioni 
umane, neppure le dolcezze dell'amore. La condizione psicologica di 
Angela è trasformata, la sua psicologia è divenuta non più solo uma- 
na ma umano-divina, teandrica: come lo spirito di Gesù è nella Tri- 
nità, cosi ora - passo supremo — Angela giace, nella sua coscienza, al- 
l'interno della Trinità. Ciò le appare appunto una bestemmia, tanta 
è l'enormità di questa condizione agli occhi dell'uomo. 

31. L'esperienza del divino, come ora si configura in Angela, è 
un entrare e un uscire dalla tenebra, dal Dio trinitario al Dio-uomo 
di Gesù «passionato». 

32. É un cenno a un'esperienza mistica che implica una cristolo- 
gia non soteriologica. Il Dio-uomo, che è nato sulla terra, sposando 
«povertà, dolore e disprezzo» - come si accennava anche nella nota 
precedente - è l'altra dimensione della divinità. Per questo Angela 
giace dentro la Trinità, e giace anche nel letto del Verbo-fatto-uomo, 
perché cosi la Trinità con il Padre ha voluto gå zezerzo. 

33. Abbiamo disposto in versi questa e la lauda precedente, che 
nel testo latino sono trascritte secondo gli editori in forma prosastica. 

34. Passo di straordinario significato mistico e anche storico. In 
senso mistico è chiaro qui che il cristocentrismo di Angela (e dunque 
quello di Francesco d'Assisi) è funzionale allo «stare in mezzo alla 
Trinità»; ciò che era gioia e croce, ragione di vivere, ora è talmente 


516 COMMENTO 


una condizione superata, stando nella Trinità, che Angela «nulla più 
trova»: né nella croce, né nella povertà, né nell'amore per Gesù «pas- 
sionato». Dopo questa affermazione Angela, nelle righe successive, 
cetca di spiegare come avvenga l’impossessamento dell’anima da par- 
te di Dio. 

35. Angela dichiara di essere «al di sopra» della sacra Scrittura. 
Del resto questa è la condizione del cristiano quando, anche per 
mezzo della Bibbia, va oltre la sua lettera e ne realizza lo spitito, rea- 
lizzando la sua trasformazione in Dio; allora non ha più bisogno del- 
la Bibbia, ne è al di sopra, è in Dio. 

36. E un altro passo straordinario. Angela sta oltre l’esperienza 
nuziale di tanti mistici, oltre l’esperienza della tenebra divina; in lei 
è «una camera» dove non c’è più posto per sentimenti e devozioni, 
per atdori e sconforti, perché vi è «il bene totale». In lei si è realizzata 
la trasformazione: anzi, il bene totale è lei stessa perché l’ha incame- 
rato. Così può sentirsi dire non più che lei riposa nella Trinità, ma 
che la Trinità riposa in lei. Angela fa parte della Trinità, la Trinità di 
Angela. È il pieno compimento di ogni possibile mistica: un vertice 
anche storico. Qui si compie la rivoluzione cristologica avviata da 
Francesco d'Assisi; quel Dio che appariva nell'uomo sofferente ha 
portato l'uomo a sentirsi Dio perché ha incorporato la Trinità. 


RAIMONDO LULLO 
Libro delle meraviglie del mondo 


1. Il Libre de les meravelles del mon è un romanzo, composto a 
Parigi, probabilmente tra il 1287 e il 1289. Ha l'intento di divulgare 
le conclusioni dell’ Ars ed appartiene al genere delle novelle dottrina- 
li. Se ne conoscono una traduzione latina, una francese e due italia- 
ne. La trama consiste nel viaggio per il mondo del giovane Felix (da 
qui il secondo titolo — Felix - che non fu dato da Lullo) che, incon- 
trandosi con saggi ed eremiti, discute i problemi di Dio e dell’uomo, 
sempre meravigliandosi (da qui il titolo che dovrebbe essere autenti- 
co). La tesi dell'incarnazione necessaria è espressa con precisione e 
completezza e in un linguaggio non scolastico. 1l viaggio di Felix era 
cominciato per portare nel mondo l’amore di Dio. Come si vede fin 
dall’inizio, Lullo mescola argomentazioni morali e dottrinali. 

2. Precedono questo passo alcuni aneddoti preliminari, a dimo- 
strare che il cristiano può e deve conoscere le forme concrete che l’a- 
zione di Dio realizza nel mondo. Conclusa questa premessa inizia 
l'argornentazione, che viene tratta da un immaginario dialogo tra un 
giudeo, un cristiano e un ebreo, che discutono di fronte ad un paga- 
no. Il genere del dialogo è quello dove più volentieri Raimondo vol- 


COMMENTO $17 


garizza le tecniche dell’ars magna. In particolare, il dialogo dei sa- 
pienti di fronte ad un pagano, sconvolto dal dolore provocatogli dal- 
la paura della morte, è il contesto del Libro del gentile e dei tre savi 
(1274-1276), a cui qui Lullo potrebbe riferirsi. Blanquerna è un ere- 
mita. 

3. Lo schema del ragionamento è che Dio ama sé stesso e, aman- 
dosi, vuole il Verbo incarnato come unità dell'uomo con Dio. Come 
si insisterà in seguito, la grandezza della bontà di Dio vuole contem- 
poraneamente il Figlio per natura (Gesù) e i figli per adozione (la 
Chiesa). 

4. La prima ragione della passione è ancora interna a Dio: è la re- 
verenza dell'umanità di Cristo di fronte alla grandezza della divinità 
che sperimenta in sé. Si noti la fortissima novità di questo tema; è 
impressionante il fatto che non si faccia cenno al tema del peccato. 

5. Un altro motivo della passione è, per così dire, la sua spettaco- 
larità: Dio si ama e vuole il massimo della gloria. Per questo offre 
l’immagine suprema del massimo della sua grandezza, che produce 
l'unione, cui risponde il massimo della sua umiltà, che ne moltiplica 
la meraviglia. La passione di Cristo coinvolge necessariamente gli uo- 
mini in una lode infinita di Dio. Ancora una volta l’obiettivo non è 
la salvezza dal peccato, ma lo sperimentare in sé il più grande amore 
di Dio, che ha raggiunto il suo culmine in Cristo. 


I cento nomi di Dio 


1. Quest'opera in versi (circa tremila terzine) fu composta da Lul- 
lo a Roma nel 1289 e dà espressione poctica completa alle sue idee 
sui dogmi della fede. Le poesie su Gesü sono un esempio delle sue 
convinzioni predestinazioniste. Si tenga presente che Lullo era stato 
un versatile compositore di canzoni d'amore. Accettiamo le varianti 
ortografiche proposte da J. Romeu Figueras, in Obres essencials I, a 
cura di M. Battlori, Barcellona 1957, p. 1287, che rendono meglio 
leggibile il testo rispetto all'edizione critica curata da S. Galmés, Pal- 
ma de Mallorca 1936. 

2. In questa prima parte sono detti i nomi di Gesù: unitore, re- 
dentore, giudice ed oggetto della visione. 

3. Non è Gesù a essere stato creato per il mondo, ma il mondo 
per la sua gloria: ancora una volta si afferma la predestinazione asso- 
luta di Cristo. 


La Trinità e l'incarnazione 


1. L'opera fu composta a Barcellona nel settembre del 1305 ed 
era destinata alla conversione di Giudei e Saraceni. Nell'agosto dello 
stesso anno Lullo aveva compiuto il Liber de erroribus Iudaeorum. La 
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prima parte dell'opera usa le tecniche dell’ Azs generalis per la dimo- 
strazione della Trinità. Qui il discorso verte sull’incarnazione. 

2. La bontà (dignitas Det) opera per ottenere la massima bontà 
nel creato, cioè Cristo. 

3. L'antagonista, immaginato da Lullo, non è interno al mondo 
cristiano; anche per questo egli non utilizza mai la Bibbia. Si noti 
che Lullo si forma e opera in un ambiente dove l’autorità della Bib- 
bia latina, e ancor più del Nuovo Testamento, erano ogni volta da 
affermare. In Lullo è sempre dominante il problema ecumenico e 
missionario, Si noterà in seguito come ci si riferisca al credo comune 
di ogni religione. In questo testo si mima la struttura della «questio- 
ne» scolastica, che però aveva altre regole, ormai consolidate. Questo 
è tipico di Lullo, anche nel lessico, dove usa la terminologia scolastica 
dandole tuttavia un senso diverso. 

4. Se nella prima parte la dignitas operativa era la bontà divina 
che agiva secondo una sua regola, qui la dignitas, cioè la qualifica di- 
vina a cui Lullo si appella, è la magnitudo, essa opera con lo stesso 
meccanismo della precedente: genera la massima grandezza creata. 

5. Non solo l'operatività intima delle dignitates implica l'incar- 
nazione, ma il fatto della comunicazione che si instaura tra essc: esso 
è il fine del creato. 

6. La divinità dell'uomo in Gesü, massimo ente creato, soprat- 
tutto buono e grande, provoca il massimo amore del massimo ente 
increato, che è Dio. Questo massimo di amore impone l’unità tra i 
due. 

7. L'antagonista propone che Dio, per soddisfare la sua esigenza 
di unità con il massimo amante creato, crei una figura intermedia 
creata che quasi lo rappresenti; Lullo però rivendica che, nel gioco 
del massimo in cui Dio si è impegnato, Dio stesso non possa dare, 
per l'unione, nient'altro che la sua natura massima increata. 

8. Come si è visto, le citazioni di altri autori in Lullo sono rarissi- 
me; è del tutto assente la Bibbia. Qui però c'e un richiamo a Regula 
non bullata (23, 11) di Francesco d'Assisi, su Cristo sufficienza di 
Dio. È la parafrasi di un testo paolino divenuto uno dei fondamenti 
della spiritualità di Francesco. Il ragionamento dell’antagonista insi- 
ste sull'unità in Dio tra amante e amato increato, unità che non po- 
trebbe essere scissa a vantaggio dell'amante-amato creato. Ma l'a- 
mante increato basta ad amare l'amante creato. In ciò l'amante in- 
creato trasmette la sua infinitezza nell'amante creato, in una assoluta 
sufficienza dell’amore fra i due. 


Il potere puro 


1. L’opera è del 1313. È rappresentativa del modo scolastico più 
maturo di esporre il problema dell’incarnazione. Potrebbe essere let- 
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ta insieme con il Liber de maiori agentia Dei, edito da B. Xiberta in 
Miscel.lGnia Lul. liana = «Estudios Franciscanos» XLVI 1934 (ma 
1935), pp. 147-60. 

2. Per causa pura ed effetto puro Lullo intende una comunicazio- 
ne perfetta tra enti perfetti; tali enti sono le dignità di Dio. In questa 
prima specificazione Dio è potenza pura, perché è capace di produrre 
perfettamente effetti perfetti attraverso la sua perfezione. È indiscu- 
tibile il concetto di sapore anselmiano di attività della perfezione, 
un'attività che non può realizzarsi perfettamente, in Cristo, e che 
tende ad assumere in sé ogni uomo. In questo senso si è parlato di 
cristificazione totale del creato per definire la posizione di Lullo; 
quasi un annientamento di Dio e del mondo in Cristo, annienta- 
mento che sarà superato con il ricorso ad una persistenza delle digni- 
tà come forma, pur mobile, di identità dei mondi creato e increato. 

3. Cenno ai dieci predicamenti (predicati) o categorie di Aristote- 
le (sostanza, quantità, qualità, relazione, luogo, tempo, il trovarsi, 
l'avere, l'agire, il patire), cioè alle condizioni definitorie più generali 
di ogni essere. Per Aristotele le categorie avevano non solo un valore 
logico, ma anche ontologico, come qui sembra intendere Lullo. 

4. Dopo aver replicato il suo argomento seguendo le altre dignità 
divine, Lullo lo riassume con l’immagine della perfetta perfezione, 
cioè della perfetta purezza. 


DANTE ALIGHIERI 
La Monarchia 


1. Cfr. Tommaso d'Aquino, Summa theologiae T*-II**, quaest. 
75, art. 1. Ogni realtà ha un suo fine che realizza la sua natura; non 
si dà virtù in una realtà che possa essere contraria alla sua natura. Co- 
sì, come è detto subito dopo, il potere terreno non è una virtù della 
Chiesa, poiché esso è contrario alla sua natura. 

2. Il testo di P.G. Ricci ha per prius contro proprius delle prece- 
denti edizioni; intervengo di conseguenza sulla traduzione di Vinay 
(che aveva riconosciuto la bontà della lezione rifiutata sin allora dagli 
editori: cfr. p. 275 nota 2). 

3. Cfr. Aristotele, Phys. II, cap. 1 (193b6). 

4. G. Vinay, p. 277 nota 9: «Cioè Cristo è signore del temporale 
e dello spirituale in quanto Dio, in quanto uomo invece, che vuole la 
Chiesa modellata sul suo esempio, rinuncia ad ogni forma del domi- 
nio temporale». 

5. G. Vinay, p. 278 nota 11: «Cristo, la cui vita è forma Eccle- 
size, ha detto che il suo regno non è di questo mondo: la Chiesa de- 
ve pensare e dire la stessa cosa, altrimenti va contro Cristo, quindi 
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contro la sua forma, perché contrapponendosi a Cristo non si con- 
trappone ad un termine estrinseco ma alla sua propria essenza; con- 
traddizione formale a cui non può non rispondere una contraddizio- 
ne reale». 

6. Aristotele, Czz. 12 (14b18-22). 


La Commedia 


1. Salendo i cieli del Paradiso, Beatrice introduce ai grandi temi 
della teologia cristiana o, meglio, ai grandi eventi che la rivelazione 
biblica ha narrato: l'ordine dell'universo, l'incarnazione del Verbo e 
la redenzione dell’uomo, la resurrezione di Cristo. Nel canto prece- 
dente (VI 92-3) Dante aveva scritto: «Poscia con Tito a far vendetta 
corse (l'aquila romana) / de la vendetta del peccato antico», cioè 
l'impero romano (con Tito), distruggendo Gerusalemme nel 70 
d.C., aveva «vendicato» la condanna e l'uccisione di Cristo da parte 
del popolo ebraico. A sua volta, però, quella condanna e quell’ucci- 
sione erano state una vendetta, in quanto nel Cristo-uomo veniva 
punito, «vendicato», il peccato di Adamo. Dante timedita sul pro- 
blema: come possa darsi giusta vendetta di un’altra vendetta, a sua 
volta anch'essa giusta, e prende a pretesto questa domanda (VII 20- 
1) per il suo discorso sull’incarnazione di Cristo. 

2. Adamo («l'uom che non nacque») non aveva voluto sopportare 
il freno che, per il suo bene («a suo prode»), Dio aveva posto alla sua 
volontà, e questo aveva generato la dannazione che fu tolta solo dal 
Verbo divino fattosi carne. 

3. In Cristo la natura umana, allontanatasi («allungata») da Dio, 
si unì al Verbo in unità di persona per il solo atto dello Spirito santo 
(«etterno amore») nella Vergine Maria. 

4. La natura umana, assunta da Cristo, era buona per come era sta- 
ta creata, cioè priva di peccato, ma era anche quella che per propria 
colpa era stata cacciata dal Paradiso. Per questo la pena della crocifis- 
sione, se si commisura a quella colpa, fu una giusta vendetta, anzi mai 
nessuna punizione fu più giusta; tuttavia — si prosegue - niente fu allo 
stesso tempo più ingiusto («fu di tanta ingiura»), se si commisura alla 
persona crocifissa, che era il Verbo, a cui la natura umana era intima- 
mente unita («contratta»). In questo modo Dante afferma la duplicità 
della natura di Cristo e l'unicità unificante della persona divina. 

5. La morte di Cristo «piacque» a Dio, che dette quindi di nuovo 
all'uomo la possibilità di abitare il divino («il ciel s'aperse»), essa 
piacque anche agli Ebrei, che vollero per loro malvagità eseguire 
quella condanna a morte, che turbò la terra stessa («tremò la terra»), 
su cui cfr. Ev. Matth. 27, 51. Si chiude così una prima parte della 
spiegazione, data da Beatrice a Dante, sulla doppia «vendetta» che la 
morte di Cristo rappresenta. 
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6. Con questo verso inizia una seconda parte del discorso di Bea- 
trice, dove si pone una domanda ulteriore e più grave, che Beatrice 
stessa avverte presente in Dante: perché proprio in «questo modo» 
Dio volle redimere l'uomo? (ved. i versi 56-7). 

7. Terzina centrale per significato e per bellezza: solo l'immensi- 
tà dell'amore può comprendere il mistero della salvezza dell’uomo 
attraverso la morte di Cristo, mistero che rimane nascosto per chi non 
è stato allevato nell'amore (non è «adulto») come nella sua sola real- 
tà. Tuttavia («veramente») Beatrice dirà perché l'incarnazione del 
Verbo sia stata la soluzione migliore («più degno») al problema del- 
l’uomo, visto che poco se ne comprende («poco si discerne»). 

8. Dante argomenta, a partire dalla creazione, riecheggiando un 
celebre passo poetico di Boezio, Comsolatio philosophiae TII metr. 
IX, a sua volta ispirato al 77720 di Platone. Dio è solo bontà, e come 
tale si manifesta al di fuori di sé; pertanto ciò che egli crea senza me- 
diazioni («sanza mezzo») è come lui senza «fine», è immortale, in 
quanto ha in sé l'impronta divina (verso 69); ed è libero (verso 71) 
appunto perché «non soggiace» alle realtà e alle cause seconde. L'uo- 
mo è tra queste creature (ved. verso 77). 

9. Più una creatura è simile a Dio, più a Dio piace; l’uomo è al 
vertice di questo rapporto di somiglianza-piacere. In lui perciò è più 
forte («vivace» al verso 75) la presenza dell'amore divino. 

10. La vera somiglianza dell'uomo con Dio è segnata dalla libertà 
dell'uomo (cfr. anche Paradiso V 19-24); solo il peccato, togliendo la 
libertà, cancella quella somiglianza. Per tornare alla dignità primiti- 
va, occorre riempire, con una giusta pena, ciò che la colpa ha vuotato 
(versi 83-4). 

11. La natura umana ha peccato in Adamo e per questo ha perso 
la sua dignità originaria. Nasce così il problema della redenzione del- 
l'uomo, che Dante affronta da questo verso e che vede risolto, in 
ipotesi astratta, secondo uno di questi modi («guadi»: verso 90): il 
perdono da parte di Dio, per sua piena liberalità e misericordia («cor- 
tesia»: verso 91), o la soddisfazione da parte dell'uomo al peccato 
commesso. 

12. L'uomo, pur nella condizione di dover soddisfare Dio per il 
peccato commesso, non era in grado di dare una soddisfazione di va- 
lore infinito, quale richiedeva la persona offesa (è la stessa argomen- 
razione alla base del Cur Deus homo di Anselmo di Canterbury; cfr. 
Il Cristo III. Testi teologici e spirituali in lingua latina da Agostino 
ad Anselmo di Canterbury, a cuta di C. Leonardi, Milano 1989, p. 
495 sgg.). L'uomo infatti non può tornare all'obbedienza a Dio («ir 
giuso... obediendo») con un atto di valore egualmente infinito come 
era quello con cui aveva disobbedito. Per questo egli è escluso («di- 
schiuso»: verso 102) da ogni forma di soddisfazione adeguata. 

13. Solo Dio, sebbene non lo dovesse (così anche in Anselmo), 
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poteva soddisfare l'immensità dell'offesa, e lo fece con entrambe le 
motivazioni possibili: non solo per misericordia ma anche per giusti- 
zia. Qui Dante sembra seguire Tommaso d' Aquino (Summa theolo- 
giae IIl, quaest. 46, art. 1 ad III). 

14. Tra il primo e l'ultimo giorno della storía (i termini sono in- 
vertiti da Dante) non ci fu né ci sarà mai un evento più straordina- 
rio compiuto dalle due «vie» divine, la misericordia e la giustizia, 
come quello di chiedere al Figlio di incarnarsi: petché solo così Dio 
andò oltre l'atto del perdono misericordioso (che non richiedeva per 
il Figlio d’essere «umiliato» facendosi uomo) al fine di compiere la 
somma giustizia, che comportò la morte di Cristo. Questa somma 
giustizia tuttavia era richiesta pet l'amore di Dio verso l'uomo; solo 
attraverso la giustizia, oltre e insieme dentro la misericordia, Dio 
concesse che il Figlio partecipasse dell'umanità e, di conseguenza, 
l'umanità partectpasse del Figlio. Nell'ultima terzina ci sono l'eco e 
la conclusione di quanto si argomenta nella terzina 58-60 (ved. so- 
pra anche nota 7): «la fiamma d'amor» è la vera ragione dell’incar- 
narsi del Verbo in Gesù. Da questo punto di vista Dante sembra 
porsi al di lì delle sue fonti e preparare le terzine del canto XXXIII 
del Paradiso. 

15. Dante è giunto alla fine del suo viaggio e il poema sta per 
chiudersi. Bernardo di Clairvaux lo accompagna verso l’ultimo tra- 
guardo; per Dante Bernardo è il mistico che ha cantato con il lin- 
guaggio d'amore l’incontro dell'animo umano con l'amore di Dio. 
Di fronte all'unione mistica, la possibilità di esprimere a parole ciò 
che si sperimenta diviene minima, come il balbettare di un bambi- 
no che prende ancora il latte dalla madre. 

16. La difficoltà di esprimere a parole l’esperienza di Dio non 
proviene da un mutamento della realtà divina (la semplicità di Dio 
non è soggetta a mutazioni), ma da un mutamento di Dante (qui, 
come in tutto il poema, egli si descrive come protagonista dell’espe- 
rienza); infatti poiché la sua «vista», cioè la sua capacità di vedere 
Dio, di assimilarsi a Dio, diventava più forte («s'avvalorava»), l'og- 
getto, in sé unico e immutabile, di questo guardare («una sola par- 
venza») si trasformava («si travagliava»), si lasciava penetrare sempre 
maggiormente proprio per il fatto che Dante ne era intimamente 
trasformato («mutandom’ io»). 

17. La Trinità divina, la più profonda realtà di Dio, appare a 
Dante come tre cerchi eguali, dello stesso diametro («una contenen- 
za») ma di colore diverso e uno specchiantesi nell'altro (il Padre e il 
Figlio) come fa talvolta l'arcobaleno («come iri da iri»), mentre il 
terzo (lo Spirito santo) è come un fuoco che si sprigiona («si spiri») 
dagli altri due. 

18. Dal narrare la sua esperienza visionaria Dante passa al dialo- 
go (i versi 124-6) per esprimere di nuovo la realtà trinitaria: in 
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quanto si conosce la luce eterna è il Padre, in quanto è conosciuta è 
il Figlio, in quanto si ama è lo Spirito. 

19. Nel secondo cerchio, quello che è «reflesso» del primo (verso 
128; ved. anche verso 119) e rappresenta il Figlio, appare, con lo 
stesso colore della figura umana, che lo distingue dal Padre e dallo 
Spirito santo, il volto dell'uomo. È la suprema immagine del mistero 
allo stesso tempo trinitario e cristologico: l'umanità è nella Trinità. 
Dante è rapito nella contemplazione di questo mistero. 

20. Dante si paragona allo scienziato («geometra») che cerca con 
tutto il suo ingegno la quadratura del cerchio, ma che non possiede il 
«principio» per cui quella misurazione sia possibile; anch'egli, di 
fronte al mistero, desidera comprendere come quell’immagine del- 
l'uomo possa stare nel cerchio divino, trovarvi il suo «dove» («come vi 
s'indova»), il suo luogo, la sua dimora. 

21. L'impossibile («non eran da ciò le proptie penne») improvvi- 
samente diventa possibile; Dante viene portato dentro la realtà misti- 
ca, il suo desiderio («sua voglia») si compie. Il viaggio ha raggiunto la 
meta, la fantasia del poeta ha espresso l’immagine desiderata; non 
occorre che essa trovi altre forze perché ogni suo desiderio e volere so- 
no ormai dentro Dio, mossi solo da lui. L'immagine umana, con- 
templata nel cerchio del Figlio, è divenuta l’immagine stessa di 
Dante. 


MEISTER ECKHART 


L’uomo nobile 


1. Inizia così la «parabola delle mine» (in Ev. Luc. 19, 12-27), da- 
te ai servi in numero diverso (10, 5, 1), dal signore che sta per met- 
tersi in viaggio verso un paese lontano per ottenere il regno. La para- 
bola è analoga a quella dei talenti, raccontata in Ev. Marth. 25, 14- 
30. 

2. Cfr. Isaac Israeli, Liber de diffinitionibus, ed. I.T. Muckle, 
«Archives d'histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age» XII-XIII 
1937-38, p. 306 (si consulti la nota 3 dell'apparato storico di J. 
Quint). 

3. Cfr. Ep. Eph. 3, 16 e 2 Ep. Cor. 4, 16. 

4. Cfr. Ep. Rom. 6, 6; Ep. Eph. 4, 22; Ep. Col. 3,9. 

5. Cfr. 1 Ep. Cor. 15, 47-9. 

6. Cft. 2 Ep. Cor. 4, 16. 

7. Cfr. Ep. lac. 4, á (cfr. anche Ev. Matth. 13, 28). 

8. Cfr. Ev. Io. 15, 15 e Ep. Rom. 6,17. 

9. Cfr. Ep. Eph. 2, 15; 4, 24; Ep. Col, 3, 10. 

10. Cfr. 1 Ep. Cor. 15, 47-9; ved. anche Ep. Hebr. 3, 1. 
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11. Cfr. 1 Ep. To. 2, 14. 

12. Cfr. Ev. Io. 15, 14-5; ma anche Ev. Luc. 12,4 e Ep. Iac. 4, 4. 

13. Cfr. sopra nota 1. Come si sarà osservato, la serie negativa e 
positiva che definisce il rapporto al divino, rappresentato da Cristo, è 
un'onomastica desunta totalmente dal Nuovo Testamento. 

14. Qui si riecheggia un passo di Girolamo nel suo commento a 
Matteo: cfr. Girolamo, Commentarii in Evangelium Matthaei 3, 17, 
17 e 3, 18, 10-1 (PL XXVI, coll. 130 A e 135 A). Cfr. Pietro Lombar- 
do, Sententiae Il, dist. 11, cap. 1, num. 74. 

15. Cfr. Gen. 3, 1-6. 

16. Adamo non è in origine «esteriore», «schiavo» o solo «terre- 
stre»; qui invece è definito uomo «interiore», in lui tuttavia si genera 
il conflitto tra anima e carne, come si legge in seguito. Il tema del- 
l'uomo «esteriore»/«interiore» è frequente in Eckhart; cfr. nota 5 di 
J. Quint. 

17. E un riferimento a Ev. Matth. 13, 24, in cui è inserita la cita- 
zione da Gez. 1, 26 e 27 (cfr. Gen. 9, 6). La citazione sostiene che la 
natura dell’uomo è analoga a quella divina, che l’uomo è immagine 
e somiglianza di Dio. Qui si continua esplicitando: questa immagine 
e somiglianza è la stessa «natura divina», posta nell'uomo; si prose- 
gue quindi affermando, con Luca, che questa presenza di Dio nel- 
l’uomo è specificamente il Cristo. 

18. Cfr. Ev. Matth. 13, 25. 39. 

19. La citazione non è letterale; il testo di Paolo dice: «Ma nelle 
mie membra vedo un'altra legge, che è in lotta con la legge della 
mia anima, e mi assoggetta alla legge del peccato che è nelle mie 
membra». Meister Eckhart insiste sulla vita divina che opera all'inter- 
no dell'anima umana, anzi «im dem grunde míner séle», nel profon- 
do dell’uomo dove nasce la mistica. 

20. Cfr. Ep. Gal. 5, 17, non letterale. 

21. Sintesi da Ep. Gal. 5, 19-23. 

22. Altra citazione a memoria da Ep. Gal. 6, 8. 

23. Quello dell’albero buono e dell’albero cattivo è un tema che 
si trova in Ev. Matth. 7, 17-8 (in riferimento ai falsi profeti) e in Ev. 
Luc. 6, 43-4. 

24. Tullio, cioè Cicerone, che in Tusc. III 1, 2, afferma: «I semi 
delle virtà sono innati nella nostra mente e se fosse dato loro di cre- 
scere, la nostra stessa natura ci condurrebbe a una vita felice; ma ora, 
appena venuti alla luce e appena iniziato a crescere, ci troviamo subi- 
to immessi in ogni genere di malvagità e nella più grande perversità 
di idee, da sembrare che con il latte della nutrice abbiamo succhiato 
anche l'errore». 

25. Cfr. anche Seneca, Ep. 73, 16. 

26. Semen ipsius (Det) in eo (bomine) manet: così 1 Ep. Io. 3,9, 
che Meister Eckhart ricorda quasi alla lettera. Cfr. nota 27. 
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27. Il passo è stato censurato. Nel 1326 infatti, forse per invidia 
della sua fama, alcuni domenicani (che egli chiama appunto aemuli) 
denunciarono Meister Eckhart e, su questa base, l'arcivescovo di Co- 
lonia Enrico II introdusse un processo presso l'Inquisizione (cfr. In- 
troduzione, p. XI). Tra le proposizioni, sottoposte a giudizio di ere- 
sia, c'era anche questa da L'zozzo nobile. A parte ogni altra circo- 
stanza - in particolare il clima repressivo del pontificato di Giovanni 
XXII (processi contro Margherita Porete, Pietro di Giovanni Olivi, 
Guglielmo d'Ockham) -, l'evidenza mistica della proposizione non 
poteva non essere guardata con sospetto dalla tradizione ecclesiastica, 
che velava ogni rapporto diretto tra uomo e Dio, mentre Meister Eck- 
hart dichiarava: il seme di Dio è in noi e cresce sino a diventare Dio, 
provocando dunque la trasformazione mistica dell'uomo in Dio. 

28. Cfr. Origene, Homelize in Genesim XIII 4 (PG XII, col. 
234 D). 

29. Cfr. Agostino, de vera religione 26, 49 (PL XXXIV, coll. 
143-4). 

30. L'immagine del bambino che si nutre di solo latte, per indi- 
care l'inizio della vita in Cristo (vita che deve poi divenire adulta e 
conoscere la pienezza dell'unione a Cristo), è soprattutto di Paolo: 
cfr. 1 Ep. Cor. 3, 2; ved. anche Ep. Hebr. 5, 12; 1 Ep. Pet. 2,2. 

31. Cfr. I Ep. Io. 4, 18. 

32. Nel testo originale «übergewandelt», «trasformato»: il termi- 
ne indica in modo perentorio il processo mistico. 

33. Cfr. sopra, nota 28. 

34. Che Abramo avesse fatto scavare pozzi è presente in Gen. 26, 
15, all'interno della storia di suo figlio Isacco; è Isacco a scavare di 
nuovo i pozzi del padre: Gez. 26, 18-9 e 21-2. 

35. Lo scultore che raggiunge la figura che intende rappresentare 
eliminando le scorie, come immagine della ricerca di sé stesso, è te- 
ma della tradizione neoplatonica (cfr. Plotino, Ezzeadi I 6, 9); come 
tale è ripresa da Dionigi pseudo-Areopagita, Theologia mystica II 
(PG III, col. 1026 B). 

36. Cfr. Ev. Matth. 13, 44. 

37. Cfr. Agostino, Trin. XII 7, 10 (PL XLII, coll. 1003-4). Anche 
attraverso Agostino, Meister Eckhart sottolinea la distanza tra interio- 
rità mistica ed esercizio della virtù; la morale è altra cosa dalla spiri- 
tualità. 

38. Cfr. 1 Ep. Cor. 11, 4-7. 

39. L’anima qui, come in tutto il trattato, non è vista nella sua 
componente psichica, come autocoscienza del corpo, ma nella sua 
componente spirituale, il zzyszerzuzz animae, cioè il mistero della co- 
scienza umana, che esplicitamente appare in Meister Eckhart come il 
mistero di Dio nell’uomo: semente di Dio, immagine, nascita di Dio 
senza veli nell'uomo. 
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40. La citazione da Ps. 4 è molto libera; nel testo biblico non è 
affatto presente la reciprocità della presenza dell'immagine, in Dio e 
nell'uomo, che è l'aspetto originale su cui insiste Meister Eckhart, e 
in cui è il fondamento cristologico de L'zozzo nobile. 

41. Si intende con Libro dell'amore il Cantico dei cantici. 

42. Cfr. tuttavia anche Is. 41, 4; 44, 6; Apoc. 1, 8; 21, 6. 

43. Proposizione condannata da Giovanni XXII nel 1329 (cft. so- 
pra, nota 27) come antitrinitaria. Non sembra tuttavia. sostenibile 
che Meister Eckhart abbia elaborato, qui o in altre sue opere, concet- 
ti che si opponessero alla dottrina sulla Trinità; bisogna piuttosto sot- 
tolineare come egli usi il linguaggio tradizionale in Occidente sull’u- 
nità e sulla Trinità divina, che male si adattava al problema-chiave di 
Eckhart, quello della divinizzazione dell'uomo e del cristiano. 

44. Cfr. Macrobio, Commentarium in Somnium Scipionis l6, 7: 
haec monas... ad summum refertur deum («questa monade... si rife- 
risce al sommo dio»). Macrobio è stato nel Medioevo uno dei princi- 
pali veicoli di platonismo. Cfr. ora anche A. Hüttig, Macrobius im 
Mittelalter. Ein Beitrag zur Rezeptionsgeschichte der Commentarii 
in Somnium Scipionis, Frankfurt a.M. 1990. 

45. Macrobio, Commentarium in Somnium Scipionis I 6, 10. 

46. Anche in questo passo la citazione da Paolo è adattata al pro- 
blema di Meister Eckhart; il testo paolino dice infatti: Despondi 
enim vos (i fedeli di Corinto) uni viro («vi affidai infatti a un solo 
uomo»). 

47. Come è evidente dal passo che chiude questa dichiarazione 
(«l'uomo riceve il suo nome dalla terra»), Meister Eckhart ricorre ad 
una delle etimologie di Foo elaborate già nell'antichità, quella da 
humus. La definizione a sua volta è legata al concetto di Pzzzatas, e 
dunque l'uomo = terra - umiltà è visto come positivamente sotto- 
messo a Dio e a lui rivolto. 

48. Meister Eckhart vede un altro aspetto della concezione del- 
l'uomo: la sua superiorità rispetto al creato, la sua irreducibilità sem- 
plice al tempo e allo spazio, la sua unicità («non ha... nulla in comu- 
ne con nulla»). L'uomo nobile di Meister Eckhart è insieme l'uomo 
che segue il Cristo e il Cristo stesso. 

49. Cfr. Aristotele, Mezaph. I 1 (980221). 

50. Cfr. Aristotele, Et. Nic. 6, 2 (1139a). 

51. Cfr. Agostino, de Genesi ad litteram 4, 23, 40 (PL XXXIV, 
coll. 312-3); Tommaso d'Aquino, Summa theologiae 1, quaest. 58, 
art. 6 ad II. 

52. La posizione di Meister Eckhart si comprende se si tiene conto 
della sua concezione mistica: l'unione uomo-Dio è il solo bene possi- 
bile ed è un bene che l’uomo può sperimentare; mentre la consape- 
volezza dell’unione sperimentata è un momento inferiore. Nella tra- 
dizione bizantina il teologo mistico forse di maggiore significato, Si- 
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meone il Nuovo Teologo, è di parere opposto. Non saprei a chi Mei- 
ster Eckhart si riferisca (evidentemente tra i latini) che abbia opinio- 
ne contraria alla sua. 

53. Cfr. Aristotele, de an. HI 2 (426b12-29); Tommaso d'Aqui- 
no, Summa theologiae I, quaest. 78, art. 4 ad II. 


CATERINA DA SIENA 
Lettera XXXI 


1. La lettera è rivolta al domenicano Raimondo da Capua, uno 
dei segretari di Caterina e poi suo biografo. Qui, c altrove, Caterina 
usa per sé stessa, nel rivolgersi a Raimondo da Capua, la stessa for- 
mula usata da Gregorio Magno per il Papato: «Servo dei servi di Cri- 
sto». La lettera è stata scritta, da Siena, nel giugno del 1375. 

2. Come si vedrà nel Diz/ogo, il sangue è la stessa vita divina che, 
grazie al Cristo, diventa la vita umana; Caterina desidera che Rai- 
mondo vi sia «annegato». 

3. «Nanni e Iacomo»; non è sicuro di chi si tratti; il primo è ricor- 
dato varie volte nelle lettere di Caterina. Si è pensato a Giovanni di 
Gabriele Piccolomini e a Giacomo Tolomei. 

4. Sono presenti qui alcuni temi tipici del linguaggio di Cateri- 
na: il cibo preso alla mensa di Cristo (l'agnello), il sangue, il rappor- 
to dialettico amore-odio-amore (che sembra ricordare la teologia di 
Meister Eckhart). 

5. Eun inno d'amore di Caterina al Cristo. Il «costato aperto» ri- 
corda l'episodio, narrato da Raimondo nella sua biografia, dello 
scambio del cuore tra Cristo e Caterina; questo «costato» è una «bot- 
tiga» aperta dove la sposa (l'anima, Caterina) si riposa nell’alcova 
d’amore, «del fuoco e del sangue»; Cristo (e la sposa) sono una «bot- 
te spillata» da cui sgorga ogni vita. 

6. Il desiderio di Caterina è che Raimondo, e gli altri che le sono 
vicini, siano perfetti così da potere, come lei stessa, «per smisurato 
desiderio versare l’acqua» (il desiderio che tutti siano in Cristo) sugli 
altri uomini. 

7. Comincia qui il racconto dell’ esecuzione di un giovane di Pe- 
rugia, identificato con buona probabilità con Niccolò di Toldo, la cui 
condanna a morte fu eseguita nel giugno 1375. Caterina lo aveva 
assistito e convertito all'amore e alla pace, standogli vicina sul pati- 
bolo fino all'estremo momento: «Né letto né testi»: secondo Dupré 
Theseider «né letto né guanciali o lenzuoli». 

8. Caterina aveva promesso a Niccoló di stargli vicino anche al 
«tempo della giustizia», cioè al momento dell'esecuzione. «Inanzi la 
campana»: prima che suonasse la campana dell’ Ave Maria mattutina. 
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9. L'atteggiamento materno di Caterina è solo apparente; in real- 
tà il rapporto tra lei e il condannato è lo stesso rapporto che Caterina 
intrattiene con Cristo: un desiderio di unione reso possibile dall'at- 
trazione della stessa vita umano-divina, simboleggiata qui dal «san- 
gue». Il sangue che Niccolò di Toldo deve spargere, e che poi di fatto 
spargerà, è già visto da Caterina come il sangue di Cristo; e questa 
coscienza le fa avvertire il rapporto con Niccolò come un rapporto 
d'amore. La consapevolezza di essere battezzato nel sangue di Cristo 
( 2 il suo sangue) dà a Niccolò una ineffabile gioia. 

10. Santa Caterina di Alessandria. 

11. Passo non molto chiaro. Secondo Dupré Theseider (p. 130): 
«Caterina intende dire che, stando col capo sul ceppo, non le riesce 
di concentrarsi subito a punto tale nella preghiera, da raggiungere 
l'estatica comunione con la Divinità, necessaria onde costringerla alla 
misericordia; ma poi ciò le verrà fatto (“empissi tanto l'anima 
mia...")». 

12. Caterina compie gli stessi atti che poco dopo dovrà compiere 
Niccolò senza che ciò le provochi nessun orgoglio. Costringe poi Ma- 
ria a darle salva l'anima di Niccolò e, quando ha coscienza d'averla 
ottenuta, per la gioia che ne prova, non vede più la folla presente. 

13. «Come uno agnello mansueto»: è la stessa immagine che si 
usa per Cristo; cfr. la prefigurazione in ler. 11, 19 (e Is. 53, 7); poi 
Ev. lo. 1, 29 e 36; 1 Ep. Pet. 1, 19, e numerosissimi luoghi dell’ A- 
pocalisse. 

14. Caterina invita Niccolò a porre il capo sul ceppo, gli distende 
e gli tiene il collo pronto alla mannaia del boia, gli dice le ultime pa- 
role ricordandogli il sangue di Cristo. 

15. Mentre il capo di Niccolò viene reciso, Caterina lo riceve nelle 
mani, e dice «io voglio»; come altre volte, la donna esercita così con- 
sapevolmente il suo potere di altro Cristo, sapendo che il Padre non 
può negarle quanto non solo desidera, ma vuole. 

16. «Dio e Uomo», cioè Cristo, e anche il suo vzs-2-v5, il giusti- 
ziato; l'uno che dà il sangue ora sparso, l'altro che riceve nel suo san- 
gue l'anima di Niccoló e la mette nel «costato suo». 

17. Il sangue (la vita) di Niccoló «vale» come il sangue di Cristo 
dal momento che, per sola misericordia divina (come Caterina dice 
poco più sopra), Niccolò partecipa ormai del «crociato amore», del- 
l’amore che la croce di Cristo ha qualificato. 

18. È un cenno trinitario: il Padre viene obbedito dal Figlio fino 
alla morte in croce, lo Spirito santo spinge gli uomini dentro il cuore 
divino. 

19. E/ è Niccolò di Toldo. Abbiamo un ultimo cenno alla vitali- 
tà che si sta spegnendo nel giustiziato: uno sguardo d'amore. 

20. «Odore di sangue» (che ricorre anche più sopra; ved. il testo 
relativo a nota 9) significa qui, ancora una volta, odore di divinità in- 
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carnata o d'umanità divinizzata. Caterina usa immagini corporee, 
che le sono sufficienti senza passare ad alcuna allegoria: «Non potei 
sostenere di levarmi el sangue». 


Dialogo della divina provvidenza 


1. Il dialogo si svolge tra Dio Padre e Caterina, ma si tratta in 
realtà di una lunga istruzione diretta da un padre a una figlia. Così il 
Verbo, il Figlio, il Cristo è il tramite reale dell'incontro. In analogia 
con i suoi interventi nel Vecchio Testamento, che erano spesso vio- 
lenti e improvvisi (Dio come un fuoco che precipita sulla terra e bru- 
cia tutto quello che era stato preparato per il sacrificio), ora Dio, non 
più definito «eterna verità» ma «dolce verità», manda ancora un fuo- 
co, ma un fuoco di misericordia, cioè il fuoco d'amore del suo Spiri- 
to, che trasporta («rapiva») il desiderio di Caterina dentro la stessa 
realtà divina. 

2. Nel suo primo movimento la rivelazione che Caterina riceve da 
Dio rammenta l'intuizione di Anselmo di Canterbury: la colpa del- 
l'uomo che ha peccato è infinita, e solo un infinito risarcimento può 
cancellarla. Ma dopo questo avvio, non resta nulla del tono quasi 
giuridico di Anselmo; la funzione redentrice propria di Cristo è as- 
sunta e fatta propria dal «desiderio infinito» di ciascun cristiano, 

3. Dio vuole un dolore infinito dei peccati commessi; dolore per 
l'offesa della creatura verso il suo creatore, e della creatura verso l'al- 
tra creatura, l’altro che da Dio è stato creato. Ma per chi è nel deside- 
rio assoluto di Dio ed è per questo unito nell'amore a Dio, ogni do- 
lore, nello spirito e nel corpo, riceve una capacità infinita di soddisfa- 
zione della pena, perché ogni dolore vale in rapporto all'amore con 
cui e per cui è sostenuto. 

4. Il valore infinito della carità, cioè dell'amore divino che l'uo- 
mo fa proprio con il desiderio infinito, è la condizione cristiana, e 
dunque la situazione in cui l'uomo «si salva». L'immediatezza spiri- 
tuale di questa condizione va oltre ogni mezzo umano, anche - così 
sembra — oltre ogni mezzo sacramentale. 

5. In altri luoghi Caterina ricorda che l’anima è un «arbor d’amo- 
re», nell'amore di Gesù, o non è niente. Questo amore, che è nell'a- 
more, è lo stesso amore divino, poiché è «tratto» da Cristo. 

6. La perfezione sta nel «cognoscimento» di sé come nulla («umi- 
lità», «pazienza»), e quindi nel «cognoscimento» in sé di Dio stesso. 

un luogo straordinario di Caterina, qui erede inconscia della teolo- 
gia di Meister Eckhart. Nell'anima dell'uomo sí svolge il processo tri- 
nitario di immedesimazione dell'umano nel divino. 
Il sangue di Cristo, e il sangue di ogni uomo come figura di 
quello mistico, in Caterina è tema dominante. Il sangue significa la 
vita; il sangue divino-umano di Cristo infiamma, dà fuoco a un desi- 
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derio infinito d’amore-e di vita. Lo stesso dolore umano, che pure il 
sangue sparso comporta, è comprensibile dentro questa fiamma d'a- 
more, 

8. Caterina immagina che la perfezione d'amore si raggiunga con 
tre «scaloni», con cui si sale dai piedi al «costato» e poi sino alla «boc- 
ca» di Cristo crocifisso. Questa meta si conquista con il battesimo 
«del sangue». I capitoli 76-7 fanno parte della sezione centrale del 
Dialogo, che illustra la «dottrina del ponte» di Caterina, cioè la sua 
dottrina cristologica: Cristo come medio tra Dio e Caterina stessa. Il 
ponte è ciò che permette di superare il «fiume» della menzogna, del- 
l'amore egoistico. 

9. La «bocca» è il Verbo-fatto-uomo, che parla e manifesta il divi- 
no nell'umano. L'anima, che si immedesima in questo ruolo, parla 
in due modi: interiormente (zzez//e), esprimendo lo stesso deside- 
tio di Cristo al Padre per la salvezza universale (mistica); esteriot- 
mente (attuale), annunciando a tutti la verità di Cristo (profezia). 

10. Le due serie («filaia», cioè filari) di operazioni, che il perfetto 
continua a compiere stando dentro l’amore di Cristo («la bocca»): 
odio per sé e amore per tutti. Da ciò derivano il «gusto», il piacere, il 
«diletto» che dà l'immedesimazione, in Cristo, con «le anime» degli 
uomini, che il violento desiderio di Caterina chiede siano incorporate 
a Cristo. 

11. Tornano i termini «dilezione», «diletto», «tenerezza» umano- 
divina che nell'amore, nel raccoglimento più intimo («rugumando», 
cioè ruminando), l’anima ottiene e sperimenta. In questa esperienza 
«il prossimo» è sempre presente. 

12. La trasformazione mistica è esplicitamente affermata dal Pa- 
dre: nel cristiano muore la volontà umana, per far posto alla volontà 
stessa di Dio. È la divinizzazione, vista qui come un rapporto interio- 
re di sostituzione di spirito. Non è ricordato nessun altro mezzo, 
neppure quello dei sacramenti. Questa è una condizione che «dà la 
pace». 

13. «Nella bocca si dà la pace»: si intende quel momento della li- 
turgia nel quale si dava un bacio - segno di pace - su un'immagine. 

14. La pazienza come segno di perfezione è esplicitamente di- 
chiarata in Apoc. 13, 10 (cfr. anche 2, 2.5.19; 3, 10). 

15. Il perfetto, ed evidentemente Caterina pensa anche a sé stes- 
sa, conosce una sorta di atarassia, di indifferenza verso la «tribolazio- 
ne» o la «prosperità»; ma & una atarassia che ha una componente di- 
namica, di pienezza, e non di vuoto; il perfetto è «fermo e stabile» e 
insieme vuole «andare» verso il prossimo. In Caterina la perfezione 
d'amore significa, sul modello di Cristo, l'incarnarsi del cristiano nei 
suoi fratelli. Il termine che meglio definisce questa condizione è la 
pazienza. 

16. Il «sangue», in Caterina, significa il flusso vitale; dunque il 
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sangue di Cristo è la vita divina in quanto ha divinizzato anche la vi- 
ta umana; è questo sangue - viene detto subito dopo - che fa «inani- 
mare», rende vivi di vita divina, coloro che vogliono seguire il Cristo. 

17. Ferire penetrando la carne. 

18. È un luogo di straordinario significato. La «gloriosa virtù» — 
l'amore umano-divino che il Padre dice del proprio Figlio incarnato e 
degli uomini trasformati in lui per Spirito — è tale che «riluce» anche 
negli uornini che rifiutano questa trasformazione, poiché l’amore de- 
gli uni copre l'odio degli altri. Anche per questo la pazienza è la re- 
gina delle virtù, perché attende, perché sa che in Dio non può man- 
care la victoria dell'amore. 

19. Meno della minima parte, che non è niente in confronto al 
mare. È detto dell'azione di Dio nelle creature: quello che è stato ri- 
velato € ben poca cosa. 

20. Figura mediatrice tra Dio Padre e gli uomini non è solo il Fi- 
glio (il Cristo), ma gli uomini stessi, naturalmente perché incorporati 
a Cristo. Ciò è teso esplicito subito dopo: «Cotali si possono chiamare 
un altro Cristo» perché svolgono il suo stesso ruolo: essere figli di Dio 
e essere inviati a salvare il mondo («la sposa mia» è la Chiesa). 

21. Gli ami. 

22. «La mia verità», qui come altrove nel testo, è detto del Figlio, 
il Verbo, da parte del Padre. 

23. Dio è come un «mare pacifico», dove convivono buoni e cat- 
tivi. 

24. «La rete del desiderio» vorrebbe pescare tutti; anzi, come de- 
siderio, ha già avuto il suo compimento, perché tutti gli uomini sono 
stati creati dal Padre in un «fuoco d'amore» e tutti «ricomprati», cioè 
ricreati con «il sangue» del Figlio. 

25. Dio Padre assegna qui a Caterina lo stesso ruolo di pescatore 
d’anime dell'apostolo Pietro: strumento per la salvezza del mondo. 
Subito dopo si afferma che la vita storica di Cristo («la mia verità nel 
mondo») è il modello dell’anima, il modello del cristiano. Tuttavia 
nella figura di Pietro qui c’è il Cristo stesso; Caterina si comporta co- 
me Cristo, e tra lei e Cristo c'è un rapporto formale di unità. 


GIULIANA DI NORWICH 


Libro delle rivelazioni 


1. «Illetterata» è più un topos che una realtà, poiché Giuliana ri- 
vela nel suo LzPro una cultura non marginale e una notevolissima 
abilità, anche tecnica, di scrittura. 

2. È l'estrema unzione (ora chiamata sacramento degli infermi), 
che consisteva in una cerimonia di preghiera, unzione e benedizione 
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dell'infermo, quando quest'ultimo era ritenuto ormai prossimo alla 
morte. 

3. La morte di Cristo, come è narrata in Ev. Matth. 27, 45, fu 
preceduta da una tenebra improvvisa; qui sembra evocata da Giulia- 
na l'analogia con la morte di Cristo. Nell'oscurità, che si è formata, 
brilla solo la luce del crocifisso. Questa luce, evidentemente, riempie 
tutto l'essere di Giuliana e la guarisce, sebbene lei ne sia inconsape- 
vole. 

4. Cristo appare a Giuliana senza «intermediario alcuno»: non 
può esistere dichiarazione mistica più esplicita. Cristo si rivela a Giu- 
liana in alcuni dei momenti più terribili della sua passione, e il san- 
gue è un elemento capitale nella visione. 

5. Questa prima visione, ma anche «tutte le altre», come confessa 
Giuliana, associano in lei la visione dolorosissima di Gesù Cristo, uo- 
mo-Dio, con una autocoscienza trinitaria che le dà «una grande 
gioia». Il nesso tra i due momenti non è ancora chiaro nell’animo di 
Giuliana, che tuttavia è «stordita per lo stupore» di dover constatare 
che il Dio, che le appare, non incute paura o rispetto, ma è un ami- 
co, come uno di famiglia. 

6. Qui, come poi molte altre volte, alla visione corporea segue 
una «visione spirituale»: una comprensione mistica di quanto Giulia- 
na ha visto. 

7. Dio è visto qui come «un amore che ci avvolge» e che «non ci 
abbandona mai», il creato a sua volta, che è piccola cosa (secondo 
un'antica tradizione di cui è celebre testimonianza un passo dei Dzz- 
loghi di Gregorio Magno), «durerà sempre», perché è oggetto dell'a- 
more di Dio. Questa piccolezza è tradizionale (come si legge subito 
dopo), e di fronte ad essa si erge tradizionalmente l'onnipotenza del 
Creatore. Qui invece l’altro termine è l’amore divino. 

8. Compare già il leit-motiv delle rivelazioni di Giuliana, che si 
preciserà solo nelle rivelazioni successive: Dio-amore mostra sé stesso 
fuori di sé stesso, creando l’uomo e portandolo nuovamente dentro 
sé stesso con la morte di Cristo: come Dio ha creato tutto bene, così 
il creato non può concludere che bene la sua storia; il peccato è ineli- 
minabile dalla storia ma, nonostante il peccato, la salvezza riguarda 
tutta l'umanità. 

9. In questo inno a Dio come amore, il punto culminante può 
essere indicato nella frase che equipara la natura umana (il desiderio 
di possedere Dio) e la natura divina (il desiderio di possedere l’uo- 
mo): Dio desidera l'uomo così come l'uomo desidera Dio. 

10. La totale presenza di Dio nella storia dell'uomo (Dio lo ha 
creato, Dio lo ha salvato e continua ad amarlo) non lascia spazio al 
peccato: Giuliana non riesce a vederlo. Tutto ció che viene fatto & be- 
ne, dirà subito dopo, appunto poiché Dio cornpie inevitabilmente 
tutto. Quando afferma questa condizione, Giuliana sa di porsi dalla 
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parte di Dio, non dalla patte dell’uomo; ritiene però che ci si possa 
porre solo dalla parte di Dio, dal momento che «tutto ciò che esiste 
nella natura è opera di Dio»; in tal modo non esiste possibilità di 
giudicare alcune «cose buone» ed «altre cattive». 

11. Giuliana vede una straordinaria «abbondanza» del sangue di 
Cristo che scorre su tutta la terra, purificando e salvando tutta l'uma- 
nità. Questo sangue è «preziosissimo» perché viene dalla divinità e 
possiede qualità divine, ma è anche sangue «della nostra stessa natu- 
ra»: è sangue umano che dà al sangue umano la vita e il calore di un 
«amore prezioso». 

12. Forse si può intendere la citazione della discesa di Cristo agli 
inferi, per liberare «tutti quelli che vi erano», in parallelo con l'opera 
storica che il sangue di Cristo compie. Come Cristo nella sua prima 
venuta ha liberato gli uomini vissuti prima di lui, così alla fine dei 
tempi mostrerà che con il suo sangue ha liberato tutti gli uomini dal 
peccato. 

13. In questa rivelazione, dopo le sofferenze della passione, Cri- 
sto è visto da Giuliana nel momento, che le sembra lunghissimo, 
dell'agonia. Si chiudono così le prime otto visioni, che per lo più 
hanno come oggetto la passione e la morte di Cristo. Le altre otto vi- 
sioni, che seguono, sono invece rivelazioni vere e proprie di alcune 
qualità che caratterizzano il divino in rapporto all'umano. 

14. Dio non è in cielo, ma in Gesù sofferente: «Gesù come mio 
cielo» è uno dei momenti più significativi del LzPro di Giuliana. Ella 
ha visto nell’agonia di Gesù essiccarsi la sua umanità, tuttavia da 
questa realtà dolorosa («mancanza di sangue» e «dolore», «soffio del 
vento» e di «freddo») non sa né vuole distaccarsi, perché solo Gesù 
può darle la pienezza, solo Gesù può «scioglierla» da quel dolore e 
introdurla nella gioia (come comincia ad accadere nella nona rivela- 
zione). 

15. C'è forse il ricordo di / Ep. Cor. 15, 51.52: «Saremo trasfor- 
mati». 

16. L'uomo come gioia di Dio e come sua gloria: un concetto e 
una figura straordinari. Giuliana non giunge a dire che Dio ha biso- 
gno dell'uomo (ved. tuttavia qualche cenno in seguito), ma afferma 
che Dio ha desiderio dell'uomo e che trae dall'uomo gioia e gloria. 
Così il sacrificio di Cristo, compiuto solo per amore dell’uomo, ben- 
ché «crudele e ignominioso», è reso da quell'amore un evento felice. 
Si stabilisce un parallelo con l'atteggiamento dell'uomo che, guar- 
dando il crocifisso e compatendo la stessa sofferenza, trova felicità e 
pienezza. Un simile parallelismo trova la sua misura perfetta alla fine 
di questa rivelazione, nelle parole di Cristo: «Se tu sei pienamente 
appagata, io sono pienamente appagato». 

17. Con la tredicesima rivelazione si entra ancora di più al centro 
dell’«insegnamento dell'amore», che è il messaggio di Giuliana. La 


534 COMMENTO 


totalità d'arnore infatti è contraddetta dal peccato e dalla pena che 
ne consegue, fino alla condanna infernale. Il tema angustia e imba- 
razza Giuliana, che ne tratta in questa rivelazione e in quella succes- 
siva, per poco meno della metà di tutto il suo Libro, appunto perché 
la Chiesa cattolica le insegna con insistenza la certezza dell’inferno. 
Con tutta la prudenza che le viene dall'attaccamento alla Chiesa, e 
forse anche per non squalificare il suo messaggio, con un sospetto se 
non con una condanna di eresia, Giuliana fa capire chiaramente che 
tutti gli uomini si salveranno, perché l’amore di Dio, che Gesù ma- 
nifesta, non può sopportare la sconfitta; dunque l'inferno per l'uo- 
mo non esiste. Questo è il segreto di Dio: un segreto che rivela a 
Giuliana e che sarà svelato agli uomini alla fine dei tempi. Nelle ri- 
velazioni 13 e 14 si vedrà come Giuliana articoli le sue figure d'amo- 
re e la sua meditazione. 

18. Questo passo celeberrimo viene riportato da T.S. Eliot nel 
suo Little Gidding (T.S. Eliot, Collected Poems, London 1963). 

19. Come si è visto nel prologo del Libro (cfr. nota 3) e poi a par- 
tire dalla prima rivelazione (cfr. nota 5), visione di assoluto dolore e 
visione di assoluta gioia sono i due aspetti di una stessa realtà tean- 
drica. Giuliana vede il dolore, ma «non vede il peccato»; è il dolore 
di Cristo (al quale ella partecipa) che cancella il peccato. Per questo il 
peccato, che è «inevitabile», causa il dolore, ma questo dolore porterà 
ogni bene: «Tutto sarà bene». Dio «non biasima» l'uomo per il pec- 
cato, ma per amore lo travolge in bene. 

20. Non esiste peccato piü grave di quello di Adamo, ma anche 
questo è stato cancellato da Gesù (e la Chiesa lo sa); quindi lo stesso 
Adamo è nella pienezza divina; anzi il suo peccato è stato la felix 
culpa che ha dato Cristo all'umanità. Ma se è stato sciolto Adamo, 
che ha commesso il peccato indubbiamente più grande, come è pos- 
sibile che non siano sciolti tutti gli altri peccati? 

21. In queste dichiarazioni sembra finire e chiudersi definitiva- 
mente un'intera stagione dottrinale e pastorale. Non c'è più la paura 
dell'inferno, ma «sollievo e pace nell'amore» per ogni uomo, che pu- 
re non sa evitare il peccato. Solo questa pace è degna dell’uomo che 
Cristo ha salvato. Non esiste più dunque, da un punto di vista dot- 
trinale, la necessità del castigo e dell’ inferno. 

22. Giuliana è al bivio: credere alla rivelazione fattale da Dio o 
alla dottrina della Chiesa? La rivelazione di Dio, secondo cui tutti si 
salvano nel suo amore, le sembra «impossibile», e la Chiesa la confor- 
ta in questo. Cristo tuttavia risponde che per lui «non è impossibile». 

23. Contemplare i dannati fa parte di una pietà che si fonda sulla 
paura dell'inferno per suscitare il desiderio del paradiso. Qui invece 
l’invito è esplicito: «Lascia fare a me, tu guarda me»: bisogna deside- 
rare, cercare, guardare solo Dio, poiché la soluzione al problema del 
male, impossibile per l’uomo, è riservata a Dio. E questa soluzione, 
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che travolge in bene anche il peccato, porta ad una conclusione del 
tutto sorprendente: «Il peccato non sarà a vergogna dell'uomo, ma a 
suo onore». 

24. Come si vedrà in seguito, il discorso sull'anima dell’uomo è 
particolarmente importante in Giuliana; l'anima, nella sua antropolo- 
gia, non è intesa aristotelicamente come la forma del corpo, ma piut- 
tosto (forse recuperando lontane fonti patristiche o con maggiore pro- 
babilità per sua intuizione) come l'orma direttamente divina impressa 
nell’ uomo: quella qualità che in alcuni scrittori (p. es., Massimo il 
Confessore) è chiamata spirito, mentre secondo le parole della Genes: 
anima e corpo erano la componente creata con il fango della terra. 

25. Si riferisce alla rivelazione precedente: cfr. qui il contesto di 
nota 19. 

26. Ritorna ancora una volta imperiosamente il contrasto tra la ri- 
velazione di Dio e la dottrina della Chiesa. 

27. La novità nella riflessione di Giuliana è la seguente: poiché 
Dio non sa cosa sia l’ira essendo egli tutto e solo amore, non sa nep- 
pure cosa sia il perdono del peccato. Il peccato è ininfluente rispetto 
al rapporto uomo-Dio e quindi alla salvezza dell'uomo. Questa è la 
«sublime meraviglia»: Dio può solo «perdonare», come si afferma po- 
co dopo, l'ira degli uomini, e la perdona perché Dio è misericordioso 
e la misericordia è «tutto amore nel!’ amore». 

28. Nonostante il peccato, gli uomini sono «rinchiusi nella mi- 
tezza di Dio»: è una figura mirabile dell'amore dell'uomo come in- 
terno all'amore di Dio; perciò la vita dell'uomo «è interamente fon- 
data e radicata nell'amore». 

29. Ritorna in Giuliana il dilemma Dio/Chiesa, risolto ora attra- 
verso la parabola del padrone e del servo, già annunciata in prece- 
denza. Nel racconto esistono ricordi di Is. 42; 49-50; 52-3, dove si 
canta la storia del servo di Jahvè, che in Ev. Matth. 12, 18-21 si è 
identificato con Gesù. In Giuliana il Signore è Dio, il servo è allo 
stesso tempo Adamo e Cristo. 

30. Il «precipizio» del peccato, in cui Adamo è caduto, richiama 
l'abisso dell'amore divino, che deve dare una ricompensa maggiore 
ad Adamo stesso per confortarlo della sua caduta. 

31. Giuliana vede Dio «come uomo», benché sappia che è Dio; 
in tal modo non vede più alcuna opposizione tra uomo c Dio; essi si 
trattano «familiarmente» proprio perché Dio «ha fatto dell'anima 
dell’uomo la sua città»; l'uomo è la casa di Dio. Nel «servo» c'e Ada- 
mo, ma anche Cristo, e la seconda persona uinitaria si è incarnata 
anche per abitare nella propria casa. 

32. La caduta di Adamo nel peccato e nell’ inferno è contempora- 
nea alla caduta del Verbo nell'utero della Vergine. La contempora- 
neità acemporale (se si può dire così) ha come riferimento una con- 
temporaneità ontologica: Cristo e Adamo sono «un solo uomo». 
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33. Dio ha nei confronti dell’uomo tutti i possibili rapporti di 
parentela d'amore. 

34. Non ci potrebbe essere affermazione più esplicita: come Ada- 
mo è caduto ma è stato «reintegrato nella piena beatitudine», così av- 
viene di ogni uomo. 

35. Ritorna l'aspetto antropologico della rivelazione e della rifles- 
sione di Giuliana. L'anima umana è creata da Dio ed è allo stesso 
tempo «congiunta a Dio». L'uomo è «natura creata», Dio è «natura 
increata»; uomo e Dio hanno dunque un denominatore comune. 
L’anima non è platonicamente media tra un corpo pesante e un Dio 
sublime; l’anima è Dio stesso in quanto creato nell'uomo. Quindi 
Giuliana può dire, poco dopo, che «Dio abita nella nostra anima» e 
che «la nostra anima abita in Dio». Questo stare dell’anima in Dio è 
secondo «la sostanza» dell'anima (il concetto sarà poi chiarito), ma 
tra la sostanza umana e Dio non esiste «differenza alcuna». Giuliana 
vede non tanto la distanza tra l'uomo e Dio, quanto la loro comune 
«sostanza», la loro unità di esperienza: la vita umana come una vita 
della Trinità al di dentro di sé stessa. «Era come se tutto fosse Dio». 

36. Si precisa l'antropologia del Libro: l'uomo è unione di una 
«parte superiore» (la «sostanza», la «natura») e di una «parte inferio- 
re» (la «sensualità»). L'una e l’altra sono città di Dio, in cui egli abita 
e da cui «non se ne andrà mai». Si perde così ogni dimensione nega- 
tiva del corpo, retaggio del platonismo e del monachesimo medieva- 
li. Ved. più sotto la mirabile frase: «L'anima nostra con il nostro cor- 
po, e il nostro corpo con l’anima nostra» cresceranno fino a raggiun- 
gere la perfetta statura dell'uomo (cfr. Ep. Ep. 4, 13). 

37. Cfr. cap. 68. 

38. La morte naturale e la morte spirituale dovuta al peccato. 

39. L'incarnazione non è tanto un'opera soteriologica: è la pie- 
nezza di una condizione, già prevista, dell'unione uomo-Dio nel 
Verbo e attraverso il Cristo. Sono fondamentali nell'uomo «la glorio- 
sa unione fatta tra il corpo e l'anima» e nel Cristo l'unità di sostanza 
e di sensualità. L'incarnazione è l'atto con cui sostanza e sensualità si 
uniscono nell'uomo. 

40. L'incarnazione e la rivelazione di una maternità, quella di 
Cristo: Dio nel Verbo è madre. 

41. È la felix culpa cantata nella liturgia pasquale. Dio è in grado 
di volgere il male al bene; e quindi volge a un bene più grande il 
peccato di Adamo e ogni peccato dell’uomo. Colpa felice, dunque, 
quella del primo uomo, e, in questo senso, come si dice più sotto, è 
«necessario che noi cadiamo». 

42. Nella tradizione cisterciense Gesü Cristo compare piü spesso 
come lo sposo dell'anima, solo marginalmente come madre (cfr. 
C.W. Bynum, Jesus as Mother, Berkeley, Calif. 1982). Qui il caratte- 
re sponsale del rapporto uomo-Dio sembra scomparso, mentre occu- 
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pa uno spazio totale il carattere materno di Gesù e della divinità, 
proprio perché solo la madre, nelle rappresentazioni di Giuliana, è 
colei che «non può mai permettere che i figli periscano». 

43. Le rivelazioni, come qui si può vedere, avvennero tra il 13 e il 
14 maggio 1373. 

44. Alla fine Giuliana ha un'autovisione: vede la sua anima, in 
figura di tutte le anime, come abitazione di Gesü, dove egli siede in 
eterno, nonostante il peccato, e dove perciò «umanità e divinità sie- 
dono in pace». Quella che si attualizza in Giuliana è una realtà esca- 
tologica. 

45. La gioia reciproca come rapporto necessario tra Trinità e 
uomo. E 

46. Cfr. cap. 13. E questa la parola che chiude il messaggio di 
amore di Giuliana. 
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smo) III 86, 89, 91. 

III 602. 

V 135. 

II 112, 113, 346, 347-8, 415, 475, 598, 599, 600, 
618; IV 29, 207, 369; V 83, 487. 

III 6, 135, 601, 602, 607; IV 9, 11, 29, 32, 33, 59, 
97, 367, 368, 369, 370, 372; V 135, 137, 161, 162, 
163, 195, 204, 237, 254, 255, 271, 489, 502, 507, 
508, 519, 520, $26, 527, 535. 

V 48. 


Arnaldo da Foligno V 326, 327, 512, 514. 
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Arnaldo 

da Villanova 
Arnolfo di Sées 
Aronne 
Asclepiade 
Assuero 
Asterio 
Astrolabio 
Atanasio 

di Alessandria 


Aurelio 
Azata 
azione 


bacio 


Balaam 
Barabba 
Barduccio 

Canigiani 
Beato di Liebana 
Beelzebub 
Benedetto XI 
Benedetto XII 
Benedetto 

di Aniane 
Benedetto 

da Norcia 
Berengario di Touts 
Bernardo 

di Chartres 
Bernardo 

di Clairvaux 


Bianca Picany 
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V 288. 

IV 6o. 

Ill 612. 

III 309, 613. 
V 323. 

Ill 315. 

IV 9. 


IV 23, 25, 49, 135, 145, 147, 368, 377; V 191, 
502. 

(vescovo di Cartagine) III 593. 

II 315. 

(vedi contemplazione). 


(bacio del volto di Cristo) IV 183; (bacio della 
bocca di Cristo) IV 307, 309, 311, 384, 390; (ba- 
cio gioioso) IV 309; (bacio misericordioso) IV 
311; (bacio pacifico) IV 311, 313; (bacio reciproco) 
IV 185, 187-9, 221; (bacio unitivo) IV 311, 379, 
380; V 292, 307, 317, 345, s14; (incarnazio- 
ne = bocca che bacia) IV 302, 309, 311; (incarna- 
zione = un bacio) IV 241, 302; (la bocca bacia- 
ta = la carne assunta dal Verbo) IV 302, 309, 311. 
Va. 

Ill 323. 


V 432. l 

HI 344, 345: 346, 351, 371, 373, 615, 616, 618. 
III 309, 613. 

(papa) V 254. 

(papa) V 272. 


Ill 346. 


III 84, 86, 430. 
III 449, 451, 452, 455, 463, 465, 481, 624, 625. 


IV 32. 


IV 6, 10, 32, 97, 163, 164, 167, 234, 236, 238, 
281, 301-63, 389-93; V 77-8, 243, 288, 292, 315, 
399, 490; 507, 512, 522. 

V 371. 


Boezio 


Bonagrazia 

da Bergamo 
Bonaventura 
Bonaventura 

da Bagnoregio 
Bonifacio VIII 
Bosone di Le Bec 


Caifa 
Cainan 
Caino 
Callisto II 
Carino 
Carlo il Calvo 
Carlo Magno 
Cassiano Giovanni 
Cassiodoro 
Caterina 

d’ Alessandria 
Caterina da Siena 
Celestino III 
cenobitismo 
Cherubino ‘ 
Chiara d' Assisi 
Chiesa 


Cicerone 
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Ill 6, x12, 113, 133-69, 175, 600-2, 607; IV 9, 32, 
34, 37-57» 59» 97. 135-6, 143, 151, 367, 370, 372, 
375: 376, 377: 378; V 9, 502, 510, 521. 


V 271. 
(sorella di Caterina da Siena) V 431. 


V 135, 136, 213-53, 255, 411, 504-8, 509. 
(papa) V 254. 
II 496, 513-67, 628, 630. 


III 309, 313, 315, 325, 327, 329, 331, 612; V 225. 
V 159. 

III 614. 

(papa) IV 133. 

(figlio di Simeone) III 305, 306, 331-43. 

III 377, 379. 

III 344, 345, 346, 357, 359. 379» 617; V 133, 134. 
III 6, 9, 84-109, 111, 112, 429, 430, 597-9. 

II 175; IV 123, 376. 


V 437, 528. 

V 429, 431-48, 489. 

(papa) V 77-8. 

(vedi anche monachesimo) III 85-6, 429. 

(vedi anche Verbo) III 387, 609. 

V 103, 129, 495. 

(vedi anche corpo di Cristo) III 223, 225, 227, 
426; V 29, 138, 163-4; (sua figura storica) III 426; 
(sua forma) V 403; (clericale) IV 234; (monasti- 
ca) IV 234; (povera) V 399; (nasce dal costato di 
Cristo morente) III 439, 623; V 47, 53, 485; 
(nuova Eva) III 623; (il Cristo la sostiene) III 227; 
V 67, 486; (genera con Cristo un popolo) V 49; 
(madre universale) HI 493; (suoi poteri) III 426; 
(e potere politico) III 496; (il suo potere non è 
temporale) V 403, 405, 519; (Cristo suo capo) III 
177, 393. 419, 602-3, 605, 621; IV 275, 277; V 
399, 440, 517; (ed eucarestia) V 29, 47, 49, 51, 
485-6; (e Sinagoga) III 225, 608; (membri della 
Chiesa) III 249; (ruoli nella Chiesa: dottori, san- 
ti, theédochi) III 103, 143, 233, 235; (libertà del- 
la) V 405; (libertà nella) V 429. 

IV 57; V 419, 524. 
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Cirillo 

Ciro 

Clemente III 
«Clemente V 
Clemente VI 
Cleofa 

Clotario 
contemplazione 


corpo di Cristo 


Corrado I 
Corrado III 
cosmo 
Costantino I 
Costanza 
Crispo 
Cristo 


(vescovo di Alessandria) III 346. 

III 614. 

(papa) V 78. 

(papa) V 372. 

(papa) V 272. 

(discepolo ad Emmaus) IH 181. 

(re) III 262. 

TH 243, 245, 247, 255, 608; IV 245, 253, 255, 
282, 302; (azione e contemplazione) III 85-6, 
97. 429, 430; IV 237, 251, 253, 255, 384-5; V 
221, 505. 

(= carne di Cristo: vedi anche eucarestia, Chiesa) 
III 99, 165, 167, 169, 189, 193, 195, 197, 363, 387, 
426, 452; (reale) III 505; (spirituale) III 41; 
(eterno) III 229; (vaso nuovo) III 437; (contiene 
la sapienza del Padre) III 437; (bellezza del cor- 
po) V 337, 613. 

(vescovo di Salisburgo) IV 134. 

(imperatore) V 35, 484. 

(«piccola cosa») V 341, 513. 

(imperatore) III 5; IV 369. 

(imperatrice) V 78. 

IM 315. 

(vedi anche Gesù, imitazione di Cristo, corpo di 
Cristo, cristologia, croce, Dio, Figlio di Dio, in- 
carnazione, mediatore, sequela di, sposo, uma- 
nità di) III 75, 77, 119, 121, 125, 127, 129, 131, 161, 
176, 178, 203, 205, 239, 393, 541; IV 215; V 15, 
450, 451, 469, 535; (genealogia) III 119, 229; 


(battesimo) III 614; (si trasfigura) III 97, 417; 


(muore) III 441, 505, 630; (muore affinché l'uo- 
mo viva) IH 115, 133, 441, 503, 545, 600; IV 379; 
(non muore) III 133, 600, 630; (abolisce, vince la 
morte) III 31, 41, 115; IV 319; (discende agli infe- 
ri) III 329-43, 489, 614, 623; (ascensione) III 361, 
417, 503, 507; (nuovo Adamo) III 10, 623, 624, 
628; (uomo nuovo) IIl 405, 624; (agnello) III 
ug, 612, 625; (pecora) III 115; (giudice) HI 73, 
75. 233, 235, 237; (predicatore) III 231, 233; 
(giusto) 33, 35, 67; (debolezza e forza, umiltà e 
potere) III 33, 569; (capo dell'umanità) III 419; 
(sacerdote e vittima) IIl 81, 115, 267, 430; (è ma- 
dre) V 237, 472-4; (è theodéchos) III 85, 101; (è 
senza peccato) III 551; (è re) III 247, 317; (è gran- 
de e piccolo) IH 339; (è calunniato come mago) 


cristologia 
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III 309, 313, 315; (è paziente) III 607; (è pastore) 
III 115; (è uomo onnipotente) IV 147; (è onnipo- 
tente) III 360; (è povero) V 121; (è nel debole e 
nel povero) V 102; (è amore) IV 291, 355; V 399, 
407, 521; (appare nell'amore) IV 335; (e nel ti- 
more) IV 335; (dolcezza del Cristo) IV 181; (luo- 
go dell'amore) IV 303; (luogo della misericordia) 
IV 303; (è misericordia) III 491, 493, sor, 503, 
505, 509, 535: IV 335; V 292, 295, 305, 309, 
313, 408, 450, 464, 465, 466, 467, 469, 473, 
475, 511, 521, 529; (è luce) IV 69, 71, 73, 75, 77, 
193, 247, 303, 321, 373; V 19, 21, 89, 91, 481, 
482, 489; (abita nell'uomo) IV 287; (è il compi- 
mento della Trinità) V 10; (sacramento di sé stes- 
so) III 475; (sposo dell'anima) III 115, 177, 509; 
(sposo della Chiesa) III 181, 189; (cavaliere) IV 
302; (monte) III 217, 219, 225, 227; (trono) III 
209, 215; (fuoco) III 211, 213, 215; (propiziatorio) 
III 257; (elettro) III 209, 211; (uomo, figura di) 
III 211, 213, 215; (uomo di bronzo) III 227, 229; 
(suo spirito indica Spirito santo) III 387, 389, 
391; (fondamento) III 221, 223; (uomo, vitello, 
leone, aquila) III 203; (come una pietra) IV 285, 
387, 393; (è il Samaritano) IV 375; (plenitudo 
deificationis) III 378, 419; (plenitudo fructuosi- 
tatis) V 29; (Cristo totale) IV 258, 275, 277, 287, 
386; (Cristo offre sé a sé stesso) IV 387; (vince, 
supera la legge) III 183, 185, 612; (incute timore, 
genera gioia) IV 345; (trasforma la natura uma- 
na) III 405, 407, 409; (ha volontà immutabile) 
III 557; (viola il Sabato) III 309, 321; (Cristo spa- 
zio-tempo) III 121, 123, 125; (e riforma gregoria- 
na) III 485. 

(vedi anche monofisismo, nestorianesimo, ado- 
zionismo) (nichilista) IV 33, 60, 98, 134; (trinita- 
ria) V 10, 482, 487; (antropologia cristologica) V 
29; (una persona in e da due nature) III 134, 135, 
157-61, 601; IV 31, 53, 55, 117, 119, 125; (una per- 
sona da due nature) IV 53; (tre sostanze o tre es- 
senze: verbo anima carne) III u, 353, 355, 616; 
IV 21, 23, 25, 27, 67, 77, 79, II, 115, 271, 386; 
(due persone e una natura) IV 57; (una persona e 
due sostanze) IV 25, 25, 27: (analogia con unio- 
ne di corpo e anima) III 1o, 21, 23, 589; IV 21, 
23, 25, 5L, 109; V 163, 191, 193; (una persona in 
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due nature o sostanze = formula di Calcedonia) 
II 6, 11, 112, 127, 129, 131, 133, 134-5, 139, 141, 
143, 145-9, 157, 159, 161, 163, 165, 177, 209, 211, 
344, 346, 353, 361, 373, 399, 411, 413, 426, 452, 
557, 600, 601-2, 616, 617, 620, 629, 630; IV 6, 7, 
19, 21, 23, 60, 97, 98, 167, 211, 213, 273, 368, 
375; V 103, 162, 169, 177, 277-83, 510, 520; (uni- 
tà della persona) III 355, 543; IV 37, 39, 43-53, 
121, 127, 129; (soteriologia) III 112, 135, 145, 427, 
497; IV 302, 386; (assunzione della natura uma- 
na) III 10, 15, 17, 19, 21, 23, 25, 27, 77, 83, 117, 
129, 131, 145, 149, 161, 189, 191, 205, 209, 217, 
229, 239, 355, 361, 363, 365, 371, 373, 375. 
389, 393, 395. 397. 403, 407, 452, 497, 517, 
551, 559, 569, 590, 616; IV 25, 49, 97, 103, 105, 
107, 123, 147, 153, 211, 267, 371, 373; V 95, 97, 
147, 149, 171, 175, 177, 179, 256, 283; (rivestito di 
umanità = abitus) III 10, 161, 165, 187; IV 11, 27, 
97-8, 113, 123, 129, 134, 368; V 179, 500; (sussi- 
stenza della natura umana nell’essenza divina) 
IV 6, 7, 41, 43, 97, 111, 117, 121, 147, 151, 372-5; 
V 162-5, 191. 

croce (crocifissione = morte in croce) III 31, 41, 53, 55, 
57, 69, 165, 187, 203, 229, 249, 263, 267, 271, 
425, 427, 430-1, 433-43, 443-7, 498, 569, 622, 
624, 631; IV 291, 303; V 102, 121, 125, 214, 215, 
119, 221, 223, 225, 227, 119, 327, 335, 343, 
406, 438, 442, 444-5, 458, 459, 475, 505, 506, 
513, 528, 532, 533; (apre le porte del Paradiso) 
HI 435, 445; (caccia il diavolo) III 435, 447; (rin- 
nova ogni cosa) III 437; (unisce cielo e terra) III 
435; (unisce i due Testamenti) III 433; (vince la 
morte) III 447, 459; (è esperienza d'amore) V 
327; (è fonte di vita) III 425; (è il nuovo albero) 
Ill 263, 267, 269, 271, 610, 624, 628; (è stru- 
mento di salvezza) III 425, 435, 447, 623; (è il ti- 
moniere del mondo naufragato) III 271; (è trofeo 
di vittoria) III 31, 269, 425, 445, 611, 622; (è tro- 
no e altare) IMI 269, 271; (Cr. vittima sacrificale) 
III 31; (Cr. muore in entrambe le nature) IV 213; 
(Cr. muore non a titolo di debito con Dio ma per 
onorarlo) IJI 547, 561, 563, $75; (Cr. muore per 
libera volontà) III 547, 561, 571, 573, 575. 577» 


: 579- 
Cromazio (vescovo) III 272. 


Cunone 
Cunone 


Dante Alighieri 
Datan 
Davide 


denaro 
desiderio di Dio 


diavolo 


Dio 
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(abate di S. Albano) V 35. 
(vescovo di Regensburg) IV 133. 


II 134, 263; V 288, 289, 398-410, 519-23. 

III 309, 612-3. 

III 149, 213, 267, 337, 339. 375. 445, 623; IV 
147, 171, 279, 291, 388 

V 102, 115, 492. 

(di amore verso Dio e Cristo, di vederlo, di toc- 
catlo) III 243, 249, 251, 253, 255, 501, 503, 505, 


(507, 581-3; IV 165, 171, 173, 175, 179, 183, 189, 


I91, 193, 229, 237, 243, 245, 247, 253, 281, 303, 
307, 315, 378, 380, 389; V 19, 21, 45, 101, 221, 
213, 297, 315, 321, 341, 363, 439-41, 443, 447, 
450, 455, 472, 482, 514, 529, 531; (desiderio di 
godere Dio) IV 173; (desiderio di morire d'amore 
per Cristo) III 249; IV 173, 321, 325; V 223, 345, 
347, 355, 363; (desiderio di perfezione) IV 219; 
(fuoco dello Spirito) V 221. 

(demonio, serpente) III 29, 59, 61, 63, 67, 69, 
71, 77, 369, 497-8, 533. 565, 569, 571, 581, 611, 
613; IV 85, 271, 319, 331, 390; V 23, 41, 43, 53, 
115, 201, 203, 239, 245, 247, 249, 351, 353, 355, 
418, 475. 476, 477, 507, 514, 515; (figura del set- 
tentrione) III 223; (serpente) V 13, 15; (Beelze- 
bub) IH 309, 613; (figlio del diavolo) III 281, 
283; (Satana) III 306, 333, 335, 337, 591; IV 321; 
(ha ucciso Cristo) III 67, 69; (soggetto a Cristo) 
III 323. 

(vedi anche tenebra) IV 151, 153, 197; (l'uno e il 
nulla) V 412; (ha ogni potere) III 498, 628; IV 10; 
V rox, 102; (è l'imtelligere) V 412; (è l'essere) IN 
601; V 412; (non sostanza ma essenza) IV 197; 
(come divenire) III 601; (amico) V 102; (amore) 
III 97, 99, 165, 498; IV 345, 355; V 89; (debole, 
povero) IV 10; V 7, 102; (fratello) V 470; (gioia) 
V 490; (giustizia) III 63, 177, 565, 571, 575; V. 
347; (ira) HI 61, 71; (madre) V 451, 470, 473; 
(misericordia) III 61, 71, 177, $65, 575; IV 263, 
265, 349, 391; V 73; (pazienza) V 491; (sposo) V 
470; (non perdona neppure) V 464-7, 535: (non 
si adira) V 464-7, 535; (onore dovuto a Dio) II 
525, 628-9; (conoscibile e inconoscibile) IV 10; 
(conoscenza intuitiva e astrattiva) V 272; (immo- 
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Dionigi 
Dionigi pseudo- 
Areopagita 


Dipoldo di Cham 

Disibodo 

divinizzazione 
dell'uomo 


docetismo 
Domenico 


Eberardo Il 
Eckhart, Meister 
elemosina 

Elia 

Eliodoro 

Eliot T.S. 
Elipando 


Elisabetta 


bile e mutevole) IV 15, 17, 27, 47, 49; (non può 
essere sconfitto) V 477, 534; (come Padre onora- 
to) IV 357; (come Signore temuto) IV 357; (co- 
me sposo amato) IV 357. 
(vescovo di Parigi) V 483. 


M 377. 378, 385, 619, 620; IV 32, 61; V 21, 137, 
245, 413, 482, 483, 508, 525. 

133. 
(santo) V 484. 


(vedi anche bacio, uomo teandrico) III 11, 85, 
378. 379. 393, 395» 405, 417, 419, 426, 452; IV 
147, 149, 389-90, 392; V 201, 205, 214, 287, 299, 
372, 400, 409, 410, 489, 523; (l'uomo ascende al 
Padre) III 417, 419; (santificazione) V 171; (tra- 
sformazione [e non] in Cristo) IV 249, 349, 369, 
392-3; V 102-3, 214-5, 223, 328, 367, 377, 409, 
4I1, 419, 421, 422, 505, 516, 522, 526; (unione 
sponsale [unità di Spirito] tra uomo e Dio) IV 
189, 221, 223, 225, 249, 267, 293, 345, 347, 
353, 355» 361, 382, 383, 390, 392, 393; V 292, 
301, 307, 311, 313, 321, 349, 351, 359, 367, 522; 
(rapimento in Dio) V 221, 367, 505; (passaggio 
in Dio) V 221, 505; (penetrazione, compenetra- 
zione uomo-Dio) IV 249, 282; V 315, 317, 355; 
(entrare nel cuore di Cristo) IV 185, 187; V 223, 
291, 299, 505; (incontro uomo-Cristo) IV 241, 
245, 245, 251; (infusione reciproca di spirito) IV 
187, 221; (scambio di cuori) V 325, 433, 527; (ri- 
posare e dormire in Cristo) IV 297, 299. 

III 19, 151, 601. 

(figlio di Raimondo Lullo) V 371. 


(vescovo di Bamberga) IV 155, 136, 145, 377. 

V 289, 411-26, 489, 523-7, 529. 

(questua) V 115, 117, 492. 

III 97, 245, 306, 329, 341, 598, 615; IV 388. 
(vescovo) IH 272. 

V 450, 534- 

(arcivescovo di Toledo) III 174, 344, 345, 346, 
347+ 357» 359, 369-75, 615, 616, 617, 618. 
(cugina di Maria) III 626. 


Elisabetta 
di Schónau 
Eliseo 
Eloisa 
Enoc 
Enos 
Enrico IV 
Enrico V 
Enrico VI 
Enrico I 
Enrico II 
Enrico III 
Enrico 
Enrico II 
eremitismo 


Ermanno 
Ermanno 
Ermanno 

di Tournai 
Erode 
Erveo di Déols 
escatologia 


esilio 
Eterio 
eucarestia 
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V 28. 

III 437, 615; IV 253, 291, 388. 
IV 9, 29, 31, 369. 

III 306, 341, 615. 

V 159. 

(imperatore) III 485. 
(imperatore) IV 133. 
(imperatore) V 78. 

(re di Inghilterra) III 496. 

(re di Inghilterra) V 8. 

(re di Inghilterra) V 496. 
(arcivescovo di Magonza) V 35. 
(arcivescovo di Colonia) V 525. 
(vedi anche monachesimo); III 85, 426, 429; IV 
234, 257, 281, 385; V 77. 
(vescovo di Augsburg) IV 155. 
(vescovo di Bressanone) IV 136. 


V 497. 

(re) III 325, 611; IV 311, 313; V 225. 

V 497. 

V 398; («tutto sarà bene») V 429, 450, 460, 462, 
463, 464, 476, 477, 534, 536. 

IV 265. 

(vescovo di Osma) III 345. 

(vedi anche sangue, corpo di Cristo) III 426, 427, 
484-5, 487, 489, 493, 579; IV 187, 282, 285, 
187, 193, 380; V 51, 53, 55: 57» 59, 61, 107, 109, 
121, 179-81, 183, 185-9, 327, 337, 341, 432, 473, 
485, 490, 494, 500, 501, 506, 513; (bere il san- 
gue, inebriarsi) IV 293, 295, 297, 299; (conce- 
zione di Agostino) IH 449-50, 465, 467, 475; 
(concezione di Berengario di Tours) III 450-1, 

455, 624; (concezione di Guitmondo di Aversa) 
II 449-81; (concezione di Ilario di Poitiers) III 
475-9; (concezione di Pascasio Radberto) III 450; 
(concezione di Ratramno di Corbie) III 450; 
(concezione di Umberto di Silvacandida) III 451; 
(e la riforma gregoriana) HI 452; (e le beatitudi- 
ni) IV 389; (impanazione) III 455; (masticazione 
e criturazione) IV 287, 289, 195, 388; (mistica) V 
49, 51, 485; (pane e vino non si trasformano) III 
455; (pane e vino si trasformano) III 457, 461, 
463, 465, 473, 624; (pane e vino si trasformano 
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Eugenio III 
Eugenio di Toledo 
Eutiche 


Eutichio 
Eva 


Evagrio Pontico 
Evodio 
Ezechio 


Fataone 
Federico Barbarossa 
Felice 


Felice IH 
Ferrando 
figlio dell’uomo 


figlio di Dio 


Filippo il Bello 
Finee 
Flaviano 
Folmaro 
Folmaro 

di Trifenstein 


in parte) III 457; (sacerdotale) V 125; (sacramen- 
to di salvezza) III 426, 467, 473; (santificazione) 
V 59; (segno della Chiesa) IH 471, 473; (segno 
della Trinità) V 61; (segno della passione) III 
467, 469, 471, 473; (segno dell’incarnazione) V 
55, 59, 485. 

(papa) IV 6, 301; V 28, 35, 484. 

Ill 351. 

IIl 135, 139, 145, 147, 149, 151, 157, 159, 163, 176, 
601; IV 33, 37, 39, 43:53. 57. 370-2. 

(patriarca di Costantinopoli) III 176, 195, 195, 
197, 199, 606. 

III 177, 261, 439, 543, 610, 611, 623, 628, 630; IV 
319; V 51, 418, 484. 

III 9, 84, 597. 

(vescovo) III 589. 

(te) V 507. 


III 571. 

IV 133; V 28. 

(vescovo di Urgell) III 174, 344, 345, 346, 359, 
365-9, 617. 

(papa) III 175. 

III mn. 

III 43, 75; IV 109, 119, 271, 277, 279; V 95; (ere- 
dita la terra) IV 347. 

(vedi anche adozionismo, Cristo, figlio dell'uo- 
mo) III 9, 25, 27, 43, 75, 174, 201, 365, 367, 369, 
413, 415, 417, 593, 599, 600, 616; IV 109, 119, 211, 
271, 273, 275, 285; V 85, 89, 107, 488; (inviato 
dal Padre) IV 211; (eguale al Padre) III 105, 109, 
112, 257, 259, 473: 475, 563; IV 29, 135, 136, 
139, 143, 145, 151, 153, 155, 157, 201, 211, 273; V 
83, 85, 107, 487, 518; (unigenito) III 105, 383; IV 
213; (per natura non per adozione) III 359, 361, 
363; IV 129, 131; (minore del Padre) III 259; (sot- 
tomesso al Padre) IV 135, 136, 139, 143, 145, 149, 
151, 153, 155, 157; (missione) IV 213. 

V 254, 372. 

II 315. 

(vescovo di Costantinopoli) III 618, 619. 
(monaco) V 27. 


IV 134. 


Fotino 

Fozio 

Francesco d' Ascoli 
Francesco di Assisi 


Fulberto 

di Chartres 
Fulgenzio di Ruspe 
Fulgenzio 

il Mitografo 
Gabriele 
Gamaliele 
Geltrude 

di Hackeborn 
Geltrude di Helfta 
Gennadio 

di Marsiglia 
Gerardo di Borgo 

San Donnino 
Gerardo 

di Clairvaux 
Geremia 
Germani 
Gerolamo 
Gerolamo 

Savonarola 
Gervasio 

di Mont-Dieu 
Gesù 
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II 89. 

(patriarca) III 379. 

V 271. 

IV 167, 382, 391; V 7, 101-29, 135, 213, 271, 287, 
288, 289, 292, 326, 327, 328, 333, 347, 374. 
399. 483, 489-95, 500, 512, 513, $14, 515, 516, 
518; (e i francescani) V 213-5, 221, 505. 


III 449, 450. 
IIl 6, 111-33, 175, 351, 599-600; IV 368, 375. 


II rm. 


(arcangelo) V 121. 
IN 309, 331, 612, 615. 


V 29r. 
V 288, 291-325, 327, 510-2. 


IV 576. 
V 213. 


IV 303. 

IV 309. 

III 6, 7, 8-9, 173, 175, 619; V 133, 135. 

Ill 272, 351, 606, 619; IV 121, 131, 376; V 417, 


483, 524. 
V 6. 


IV 28r. 

(vedi anche Cristo) (amante) V 297; (bambino) 
III 173, 272-3, 275-303; IV 381; V 299, 303, 305, 
337, 339; (diviene nella Vergine Maria) IV 215; 
(maestro d'amore) IV 167, 257-8, 282; (miracoli) 
Ill 277, 279, 281, 283, 285, 287, 289, 293, 295, 
297, 301, 311, 313, 327, 329; (fa compiere mira- 
coli) III 301; (nascita da Maria) III 84-5, 99, 101, 
147, 149, 151, 163, 229, 269, 271, 439, 487, 601; 
IV 237; (non nasce da fornicazione) III 313, 315; 
(vita di Gesù) IV 195, 209, 211, 217, 237, 258; V 
49, 57, 223-31, 292, 295, 297. 319, 379. 449, 
458, 513. 
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Ghero 

di Reichersberg 
Ghigo II 
Giacobbe 


Giacomo 


Giacomo 
Giacomo 
Giacomo Colonna 
Giacomo Tolomei 
Giacomo di Troyes 
Giaele 


Giairo 

Gianne 

Giezi 

Gigliola da Foligno 
Gilberto Porretano 


Gilduino 
di San Vittore 
Gioacchino 


Gioacchino da Fiore 


Giobbe 
Giona 
Gionata 
Giovanni 


Giovanni 
Giovanni XXII 
Giovanni Battista 
Giovanni 
Crisostomo 
Giovanni 
Damasceno 


Giovanni 
Duns Scoto 
Giovanni Lutterel 
Giovanni 
Massenzio 
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IV 5, 6, 7, 133-61, 377-8. 

IV 234, 281-99, 387-9. 

Ill 49, 213; IV 241, 297, 335, 339. 389, 391; V 
221, 506. 

(apostolo) III 97, 590; IV 384; V 485; (protovan- 
gelo di) III 272. 

(fratello di Gesù) III 30r. 

(testimone di Gesù) III 315. 

(cardinale) V 326. 

V 527. 

(Urbano IV papa) V 501. 

(moglie di Heler) IIl 445, 624; (figura della 
Chiesa) III 445. 

III 309, 612. 

(mago) III 321. 

IV 291. 

V 339. 

IV 5-6, 7, 10, 32-57, 96, 97, 98, 134, 141, 164, 
166, 237, 258, 302, 303, 368, 370-3, 376, 3771 V 
8, 9, 162, 502. 


V 8. 

(padre di Maria) III 371. 

IV 234; V 6-7, 77-99, 487-9; (gioachimismo) V 
213, 214. 

IV 38x; V 39. 

IV 390. 

IV 388. 

(apostolo) III 97, 305, 417, 503, 590, 592, 599, 
621; IV 387; V 83, 287, 485, 487, 495. 

(di Gabriele Piccolomini) V 527. 

(papa) V 271, 272, 411, 414, 525, 526. 

III 615; IV 71, 95; V 91, 485. 


III 84. 


IV 97, 117, 119, 125, 375, 376; V 137, 147, 159, 
458, 502. 


V 135, 254-69, 272, 273, 497, 504, 508-9. 
V 271. 


M 135. 


Giovanni 

Scoto Eriugena 
Giovanni da Parma 
Giovanni 

di Salisbury 
Giovanni di Shalby 
Giuda 


Giuda 
Giuda 
Giuda 
Giuliana di 
Mont-Cornillon 
Giuliana 
di Norwich 
Giuliano di Toledo 
Giuseppe 


Giuseppe 
Giuseppe 

di Arimatea 
Giuseppe 

di Cafarnao 
Giustiniano 
Giustino II 
Godescalco. 

di Orbais 
Golia 
Gonsalvo di Spagna 
Gregorio I 


Gregorio VII 


Gregorio [X 
Gregorio X 
Gregorio XI 
Gregorio di Nissa 
Gregorio da Rimini 
Gualtiero 

di Mortagne 
Gualtiero 

di San Vittore 
Guerrico di Igny 
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III 174, 377-421, 450, 619-22; IV 32; V 413. 
V 213, 214. 


IV 32. 
V 137. 
(apostolo) IV 145, 185, 379, 380, 388; V 493, 


sol. 

(figlio di Giacobbe) III 309, 612. 
(fratello di Gesù) III 301. 
(testimone di Gesù) III 315. 


V 501. 


V 429, 449-77. 

III 351. 

III 275, 277, 279, 281, 283, 285, 287, 289, 293, 
195, 297, 299, 301, 309, 313, 325, 612; IV 139; V 


145. l 
(fratello di Gesù) IH 301. 


III 306, 325, 327, 329, 331, 505, 613, 614. 


Ill 299. 
(imperatore) III 111, 134, 176, 606. 
(imperatore) III 134, 263, 606, 610, 611. 


III 377, 450, 621. 

III 445. 

V 254. 

(papa) III 7, 174-261, 371, 379, 427, 430, 463, 
465, 498, 602-10, 616, 625, 630, 632; V 6, 143, 
496, 527, 532. 

(papa) III 426, 430, 431, 449, 452, 483, 484, 
485, 495. 497; IV 304; V ror, 134, 398. 
(papa) V 105. 

(papa) V 214. 

(papa) V431, 432. 

IH 377, 621. 

V sio. 


IV 6o, 373, 374. 


IV 32. 
IV 234, 236-55, 384-5. 


562 INDICE DEI NOMI E DI ALCUNE COSE NOTEVOLI 


Guglielmo 

di Champeaux 
Guglielmo 

di Conches 
Guglielmo 

d'Ockham 
Guglielmo 

di Saint-Amour 
Guglielmo 

di Saint-Thierry 


Guglielmo II 
Guglielmo I 

il Conquistatore 
Guglielmo II 

il Rosso 
Guiberto 

di Ravenna 
Guitmondo 

di Anversa 


Hegel G.W.F. 


Iacopo Benincasa 
Iacopo da Varagine 
lacopone da Todi 
iconoclasmo 
Idumei 

Iesse 

Ilario di Poitiers 


Ildeberto 

di Lavardin 
Ildefonso di Toledo 
Ildegarde di Bingen 
Ilduino di St-Denis 
imitazione di Cristo 


incarnazione 


del Verbo 


IV 9, 59, 376; V 8. 

IV 164. 

IIl 601; V 135, 138, 271-85, 510, 525. 
V 162, 213. 


IV 5-6, 163-229, 236, 282, 302, 303, 368, 369, 
378- 83, 393; V 288. 
A di Sicilia) V 77. 


HI 449, 495. 
III 495, 496. 


(antipapa Clemente III) III 484. 


IIl 426, 449-81, 624-6. 


V 412. 


V 451. 

II 272. 

V 135. 

II 345, 597; (iconodulismo) III 345. 

V 21, 23, 481. 

III 373, 469; IV 339. 

Ill 6, 262, 351, 407, 475» 477, 479, 625: IV 49, 
151, 157,159, 372, 377. 378. 


IV 387. 

II 351. 

V 6, 27-75, 484-7. 

V 483. 

Ill 27, 563, 608; IV 235, 237, 282, 291, 293, 
303, 388, 391; V 101, 492. 


(vedi anche bacio) III 10, 33, 53, 55, 73. 117, 319, 
147, 149, ISI, 153, 155, 157, 163, 183, 201, 211, 
217, 229, 257, 365, 378, 387. 391, 393, 397. 
399, 417, 497, 513, 517, 601, 627, 628, 631; IV 


Incmaro di Reims 
inferno 


Infero 


Innocenzo II 
Innocenzo III 
Ireneo di Lione 
Isabella 

di Longchamp 
Isacco 
Isacco 
Isacco 
Isacco Israeli 
Isacco di Ninive 
Isacco della Stella 
Isaia 
Isidoro di Siviglia 


Jutta di Spanheim 


Lanfranco di Pavia 
Lapa 

lavoro 

Lazzaro 

Lazzaro 

Leandro 
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17, 19, 60, 105, 209, 347, 392; V 55, 59, 93, 162, 
155. 381-93. 393-7. 399. 486, 487, 489, 516; 
(dovuta al peccato: vedi peccato, redenzione); 
(vi preesiste il creato) III 378; (énhumanatio) HI 
620; (Cr. nasce nella sesta età del mondo) III 
437, 439; (Cr. nasce senza madre come Dio) III 
119; IV 139, 141, 277, 279; (Cr. nasce da Spirito 
santo e Chiesa vergine madre) IV 277, 279; (Cr. 
nasce senza padre come uomo) III 119; IV 139, 
141, 277, 279: (nascita triplice) IV 177, 279, 387; 
(non dovuta al peccato ma a giustificazione e per 
amore) V 138, 143-59, 162, 163, 197, 199, 205, 
207, 209, 255, 269, 373, SOIL, 509, 517; (richiesta 
dalla beatitudine dell'uomo) V 155, 155, 157, 
159, 205, 498, 499; (teofania) III 397, 569, 571. 


III 435, 581, 620; IV 191, 273, 313; V 43, 53, 355; 
429, 450, 451, 463, 534, 535; (senza vedere Dio) 
IV ror. l 

(custode del regno dei morti) III 306, 333, 335, 
337. 339- 

(papa) IV 10, 134. 

(papa) IV 6, 96, 301; V 77-8, 491, 494. 

III 592; IV 382; V 503. 


V 505. 

(abate) III 89, 93. 

(figlio di Abramo) III 49; IV 389; V 189, 525. 
(testimone di Gesü) III 315. 

V 523. 

V 496. 

IV 234, 257-79, 385-7. 

IV 309, 374, 384, 391; V 10, 63, 481, 483, 507. 
III 351, 604, 616, 619. 


V 27, 484. 


III 449, 451, 495; IV 376. 
(di Puggio Puggiani) V 431. 
V 115, 125, 127, 492. 

HI 323, 335» 337- 
(testimone di Gesù) III 315. 
(vescovo di Siviglia) III 604. 


564 INDICE DEI NOMI E DI ALCUNE COSE NOTEVOLI 


Leidrado 
Leone 
Leone 
Leone I 


Leone IX 

Leucio 

Levi 

Levi 

Lotario II 

Luca 

Luca di Cosenza 
Lucio III 

Ludovico il Bavaro 


Maccabei 
Macrobio 
Maddalena 
Mambre 

Mani, manichei 
Marcellino 
Marcione 

Marco 

Margherita Kempe 
Margherita Porete 
Maria 


Maria di Cleofa 
Maria Maddalena 
Marsilio da Padova 
Marta 
Martino di Tours 
Martirio 
Marziano Capella 
Massimo 

il Confessore 


(arcivescovo di Lione) III 346. 

(frate) V 109. 

(imperatore) IH 618. 

(papa) III 6, 84, 373, 618, 619, 625, 630; V 201, 
203, 503. 

(papa) III 451. 

(figlio di Simeone) III 305, 306, 331-43. 
(figlio di Giacobbe) III 211, 309, 612. 
(maestro) III 289. 

(imperatore) IV 133. 

(evangelista) III 305; V 524. 

V 78. 

(papa) V 78. 

V 271. 


IV 295. 

V 526. 

(figlia di Raimondo Lullo) V 371. 

(mago) III 321. 

III 107, 599; IV 207. 

III 589. 

III 107, 599. 

(evangelista) III 305. 

V 449. 

V 525. 

(vergine) III 86, 275, 277, 279, 281, 283, 285, 
287, 289, 293, 295, 297, 299, 301, 309, 313, 
325» 351 355» 359, 361, 363, 367, 371, 375, 484, 
487, 503, 531, 610, 611, 623, 628; IV 139, 215, 
237. 327, 343; V 41, 55, 57, 67, 73, 83, 91, 95, 
97, 117, 121, 129, 143, 227, 281, 292, 295, 299, 
301, 437, 470, 487, 520, 528; (aurora) V 73, 485; 
(dolori di Maria) UI 505; (misericordia di) III 
505; (mediatrice) V 305; (nuova Eva) III 628; (ri- 
conciliatrice) V 309, 319, 325, 343, 349, 512, 
514; (senza peccato) III 630; (42eo£ó&os) IIl 85. 
III 301. : 

III 177, 251, 253, 261, 608, 609, 610; IV 185, 385. 
V 272. 

IN 86. 

III 262, 475, 625. 

(santo) III 465, 625. 

III 377, 621. 


IU 377, 620, 621, 622; V 497, 535. 


Matilde di Canossa 
Matilde 

di Hackeborn 
Matilde 

di Magdeburgo 
Matilde di Wipra 
Matteo 
Matteo ps. 
Maurizio 
Medardo 
mediatore 


Mefiboset 
Melchisedec 
Michele 

Michele da Cesena 
mistica 


monachesimo 


monofisismo 


Mosè 


Neftali 
Neri 
Nestorio 
e nestorianesimo 
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III 483, 484, 626. 
V 291. 


V 291. 

V 291. 

(apostolo) III 305; V 500, 590. 

(vangelo dello) III 272-303, 612. 

(imperatore) III 176; 604. 

(vescovo) III 162. 

(vedi anche Cristo) III 9, 11, 19, 23, 29, 31, 45, 
53» 75. 77: 79, 81, 83, 115, 117, 129, 174, 177, 185, 
189, 103, 205, 243, 247, 249, 378, 379, 591, 
592, 596, 599; IV 6, 61, 101, 125, 217, 275, 302; 
V 233, 506, 507; (ponte) V 441-6, 530, 531; (me- 
dio a tutte le scienze) V 235, 506; (non medio 
ma continuo con l’uomo) V 29. 

IV 291, 388. 

M z1. 

(arcangelo) III 333, 341, 614. 

V 271. 

(vedi anche divinizzazione, uomo teandrico) III 
10, 177; V 288-9, 482; (sopra la Scrittura) V 349, 
365, 514, 516; (emarginata) IV 166. 

(vedi anche cenobitismo ed eremitismo) III 84-6, 
97. 174. 177, 425, 426, 597-8, 605, 622-3; IV 
163, 164, 167, 233-5, 281, 301, 302, 303, 304, 
381, 385, 391; V 7, 214, 287, 483, 492. 504-5, 
536; (ascesi necessaria ma non sufficiente) IV 
381, 388; V 490, 494; (e potere imperiale) IV 
233, 234; (perfezione monastica) IV 234; (e Cri- 
sto) III 85, 86. 

(vedi anche Eutiche) III 134-5; IV 43, 45, 57, 60, 
135, 37L 377. 

IH 97, 213, 245, 319, 321, 325, 371. 421, 479, 
598, 600, 609, 613, 615, 623; IV 171, 175, 197, 
279, 397. 333. 351, 378, 383, 393; V 87, 239, 
249, 420, 506. 


(figlio di Giacobbe) III 309, 612. 
(di Landoccio Pagliaresi) V 432. 


(vedi anche adozionismo) III 84-5, 99, 101, 135, 
139, I41, 143, 145, 147, I51, 163, 346, 363, 598-9, 
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Niccolò II 
Niccolò di Toldo 
Niceta 
Nicodemo 


Nicodemo 
Nicola 

di Strasburgo 
Noè 
nominalismo 
numeri 


Odo Gerardo 

Ogerio di 
Mont-Saint-Eloi 

Oliver Sutton 

Onorio Augusto- 
dunense 

Onorio I 

Onorio III 

Origene 


Osea 

Ottone 

Ottone III 

Ottone di Frisinga 


Pafnuzio 
paganesimo 
Palladio 

Paolino di Aquileia 
Paolino di Nola 
Paolo 


Paolo Diacono 
Pardulo di Laon 
Pascasio Radberto 
Pasqualina 


600-1; IV 33, 37-9. 43, 45» 53» 57, 134, 135, 141, 
370-2, 377. 

(papa) III 430. 

V 432, 436-8, 527, 528. 

(vescovo di Remesiana) III 606. 

III 306, 319, 321, 323, 325, 327, 329, 331, 613, 
614; V 489. 

(vangelo di) HI 305-43, 606, 609, 612-5. 


V qu. 

III 623; IV 279, 297. 

IV 165, 166. 

(significato del 3) III 439, 441; (significato del 6) 
IH 437, 439; (significato del 40) III 441, 623; (si- 
gnificato del 46) III 623. 


V 497. 


IV 236. 
V 254. 


V 497. 

(imperatore) III 595. 

(papa) V 77. 

III 5, 84, 86, 589, 597, 598, 602, 603; IV us, . 
238, 281, 303, 376, 391; V 419, 420, 525. 
(profeta) V 43. 

(vescovo di Cambrai) IV 236. 


imperatore) III 429. 


IV 32. 


(abate) III 91, 93. 

II 5. 

III 597. 

II 346. 

III 606. 

(apostolo) III 377, 378, 592, 599, 600; IV 29, 
134, 175, 369, 370, 377, 387; V 21, 292, 482, 
483. 

III 263. 

III 377. 

III 450. 

(compagna di Angela da Foligno) V 326. 


passione di Cristo 


peccato originale 


Pelagio e 
pelagianesimo 

Pelagio II 

perfezione 


persona 


piaghe di Cristo 


Pier Damiani 
Pietro 


Pietro 
Pietro Crisci 
Pietro Lombardo 


Pietro di Ailly 
Pietro di Corbeil 
Pietro di Poitiers 
Pietro il Venerabile 
Platone 
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(vedi anche croce) III 25, 67, 69, 207, 439; (ri- 
parazione, non giustificazione) V 151, 255, 269, 
509; (salvifica) III 31. 

III 8, 9, ro, 29, 59, 61, 73, 149, ISI, 251, 405, 
427. 497, 593, 513; 515; 519, 581, 583, 602, 621, 
628; V 15, 125, 138, 171, 197, 103, 207, 209, 211, 
215, 255, 263, 373, 383, 406, 407, 439, 450, 
451, 456, 460-1, 467, 474, 498, 517, 532, 534, 
535. 537; (colpa, debito e pena per il peccato) 
III 519, 527, 533, 628; (Dio per il peccato si 
vendica) III 521; (Dio rivendica il suo onore) III 
525; (richiede riparazione e soddisfazione) III 
497. 519, $24, 527, 519. 535, 537. 573i V 13, 
197, 203, 205, 408, 439, 481, 521, 522; (solo 
l'uomo-Dio puó dare soddisfazione) III 427, 
497. 535» 539. 541, 559. 573, 629; V 13, 15, 17, 
481; (non puó essere rimosso con la sola miseri- 
cordia) III 521; (viene rimesso) IV 279; (viene 
dalla donna) III 543, 545. 


III 9, 84, 85, 86, 101, 103, 598-9. 

(papa) III 175-6, 604. 

(santità) III 85, 99, 219, 221, 225, 227; IV 219, 
382; V 419-20; (assenza di potere) V i15, 214, 
492, 495; (gradini della santità) V 483; (segno 
di santità) V 113, 117, 127; (dal timore all'amore) 
II 215, 217. 

(definizione di Boezio [substantia]) V 9; (defini- 
zione di Riccardo di San Vittore [exsistentia]) V 


9. 
(vedi anche croce) V 223, 229, 295, 337. 345, 
349, 361, 365, 371, 378, 435, 438, 513. 

III 425, 426, 429-47, 622-4. 

(apostolo) III 97, 590; IV 145, 185, 243, 291, 
323, 325, 343, 379; V 99, 446, 448, 485, 493, 
531. 

(di Giovanni Olivi) V 214, 525. 

V 326. 

IV 5, 6, 7, 10, 32, 96-131, 367, 375-6; V 79, 135, 
162, 213, 254, 271, 488, 502, 504, $24. 

IV 281. 

IV 96. 

IV 32. 

IV ro. 

MI 5, 377, 378; IV 33, 57, 367; V 138, 507, 520, 
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Plotino 
Ponzio Pilato 


Ponzio Pilato 
Porfirio 
Possidio 
povertà 


predestinazione 


predicazione, 
predicatore 


Prisciano 
Proclo 
profezia, profeta 


Raab 
Rabano Mauro 
Radegonda 
Radulfo di Laon 
Raimondo Lullo 
Raimondo 

da Capua 
Raimondo 

di Penyafort 


Ratramno di Corbie 


redenzione, 
redentore 


526, 536; (e platonismo) III 5, 378, 589, 590, 
597, 608, 620, 621; V 4n. 

HI 5; V 525. 

IIl 305, 306, 309, 311, 313, 315, 317, 319, 321, 
313, 325, 329; V 403. 

(Le gesta di) III 309-29. 

Ill 591; IV 9, 163. 

IH ur. 

V 7, 77, 213, 214, 271-2, 333, 343, 361, 365, 378, 
399, 513; (sposa del Figlio di Dio) V 361; (perfe- 
zione) V 113, 115, 117, 125, 127, 129, 493, 495; 
(segno mistico di Cristo) V 102. 

III 621; IV 17, 125, 129, 131; V 255, 259-67, 169, 
508, 509, 517. 


(vedi anche profezia) III 177, 185, 225, 227, 231, 
233; (nuovo profeta) III 605, 608; (supera la leg- 
ge) III 23, 233; (unisce azione e contemplazione) 
II 177, 227. 

IV 372. 

III 5, 378. 

(vedi anche predicazione) V 5-7, 21, 23, 78, 429, 
432, 481, 482, 483, 530; (regno di Dio, oggetto 
della) V 5; (si compie in Cristo) V 10; (terzo re- 
gno) V 79; (voce di Cristo in lui) V 27, 28, 33, 
35. 49, 51, 101; (la segue anche contro le autorità 
ecclesiastiche) V 27, 28, 464, 465, 467, 534, 535. 


IV 185, 379. 

Ul 450. 

HI 262, 263, 610, 611. 

IV 52. 

IV 380; V 288, 371-97, 516-9. 


V 431, 435-8, 527. 


V 371. 
Ill 450. 


(vedi anche salvatore e sangue di Cristo) III 35, 


57> 174, 177, 269, 359. 379. 452: 471, 497, 501, 
533» 567, 577, 619, 624; IV 387; V 163, 191, 193, 
195, 199, ZOI, 207, 209, ZII, 229, 263, 265, 503, 
508; (dovuta al sangue di Cristo) III 567, 569; 


resurrezione 


Riccardo Cuor 

di Leone 
Riccardo 

di San Vittore 
riforma gregoriana 


Roberto Grossatesta 


Roberto di Aurillac 
Roberto 

di Molesme 
Romualdo 
Roscellino 

Giovanni 
Rosvita 

di Gandersheim 
Ruggero Bacone 
Ruggero Marston 
Ruperto di Deutz 
Rustico 


Sabellio e 

sabellianesimo 
Salomone 
salvatore 


Salviano 

da Marsiglia 
Samuele 
sangue di Cristo 


sapienza 
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(restaurazione) III 497; (rinnova il mondo) III 
397, 399, 495; (trono, figura del) IH 205, 207; 
(firmamento, figura del) III 205, 207. 

III 25, 39, 41, 55. 69, 73, 77, 147, 149, 163, 176, 
189, 191, 193, 195, 199, ZOIL, 203, 207, 249, 417, 
430, 593, 505, 621-2; IV 303; V 43, 45, 53, 400; 
(gloria) III 263, 335, 337. 339, 425; V 99, 487, 
489; (impero e gloria del risorto) V 399. 


V 78. 


IV 282; V 6, 8-15, 27, 214, 292, 399, 481-5, 510. 
III 426-7, 452, 485, 484, 485, 495-6. 


IIT 137; V 135, 137-59, 496-9, 504, 509. 
IV 165. 


IV 301. 
(santo) III 429, 430. 


IV 9, 11, 165, 166. 


Il 272. 

V 137. 

V 497, 498. 
V 497 


(diacono) III 135. 


IV rr, 31, 165, 166, 201, 369, 380-1. 

III 317; V 59, 323, 486. 

(vedi anche redenzione) III 395, 399, 403, 495, 
51, 5351 537. 573: 628; V 15, 41, 43, 53: (dalla 
sua morte la salvezza) III 561, 563, 577, 579, 581; 
(fino a lui la salvezza era impossibile) V 19; (ren- 
de felice l'uomo) IH sn. 


III 111; V 5, 6. 

HI 315. 

II 33, 57. 59, 67. 69, 71; V 65, 229, 432, 435, 
438, 441, 445, 459, 454, 456-7, 475, 595-6, 513, 
527, 528, 529-32. 

IV 69, 73, 77, 199, 374; (sapienza dell’uomo è 
sapersi ignorante) IV 137; (creata e creatrix) YII 
378; (cristica) IV 63-95; (data all'uomo) IV 71, 
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Saul 
scienze 


semipelagianesimo 
Seneca 
sequela di Cristo 


Serapione 

Set 

Sibilla 

silenzio e parola 
Simeone 
Simeone 
Simmaco 
Simmaco 
Simone 

Simone Cireneo 
Sisara 
solitudine 
Spirito santo 


sposo, sposa 


73: 75: 77: 87, 93; (divina) IV 69, 73; (effusione 
della sapienza) III 387; (sapienza umana del Cri- 
sto come sapienza stessa del Verbo) IV 60, 69, 
79, 81, 83, 87, 89, 91, 93, 95, 155, 157, 373. 374; 
(sapienza umana del Cristo non come quella del 
Verbo) IV 60, 67, 69, 85, 87, 373, 374. 

IV 147, 275. 

(metafisica, fisica, matematica, logica, etica, po- 
litica) V 235, 237-51, 507-8. 

I 348. 

V 419, 524. 

III 632; IV 291, 293, 388, 391; V 119, 121, 492, 


495. 
(abate) III 86, 91, 93. 

(patriarca) III 333, 614; V 159. 

V 21, 482. 

IV 258, 261, 385. 

(il Nuovo Teologo) V 526-7. 

(sacerdote) III 215, 305, 331, 469; IV 311. 

(papa) III 134. 

(patrizio) III 134. 

(fratello di Gesù) III 301. 

IV 291. 

(generale) III 445, 624. 

(deserto) III 95, 97; IV 258, 261, 385. 

(suoi doni) IH 55, 177, 183, 185, 187, 213, 419, 
603, 605; IV 79, 255; (suoi carismi) III 605; IV 
89, 255, 385; (suoi castighi) III 177; (sua missio- 
ne) IV 166; (primato dello Spirito) V 79; (età del- 
lo Spirito) V 79, 487; (maestro di tutto) ILI 73; 
IV 89; (è donna) V 29; (è in Cristo) III 183, 185, 
213; (è come un vento) III 223; (è come il calore 
del Sud) III 225; (è amore) IV 217, 221, 235, 237; 
249, 282, 381, 383; (procede da Padre e da Fi- 
glio) III 603, 605, 619-20; IV 205; (è la volontà 
del Padre e del Figlio) IV 175; (rivela il Figlio) IV 
303; (mediatore tra Padre e Figlio) V 17; (conosce 
i segreti del Padre) IV 87; (fa desiderare, cono- 
scere, amare Dio) IV 217, 229, 329, 383; V 221; 
(da lui e da Maria [e dalla Chiesa] nasce Cristo) 
IV 139, 277, 279; V s20; (perdona la colpa del- 
l'uomo) V 17; (parla all'uomo) V 333; (trasforma 
l’uomo in Dio) IV 181; (mediante l’infusione 
dello) V 95, 123. 

(vedi anche anima, Chiesa) (ama lo sposo) IV 


Stefano 

Stefano IX 
Stefano Harding 
stimmate 

storia, tempo 


Summa 


tenebra di Dio 


Teodolinda 
Teodorico 
Teodorico 

di Chartres 
Teodosio 
Teodoto di Bisanzio 
Teofilo 
teologia 


teopaschismo 
Tertulliano 
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333. 359. 361; (attende, vede, ascolta l'amato) 
IV 335, 341, 345; (grida di gioia) IV 345; (scelta 
da Cristo) IV 345; V 485; (lo sposo è Cristo) III 
509, 602, 603; IV 303, 337, 339. 341; V 299, 
307; (è amore) IV 345; (previene la sposa) IV 
361; (la terra è la sua patria) IV 345, 347; (è mise- 
ricordioso) IV 393. 

(di Corrado Maconi) V 432. 

(papa) III 430. 

IV 301. 

(vedi anche croce) V 102, 221, 323, 432, 505. 
(tempi della storia) III 623; V 10, 488; (compi- 
mento del tempo) III 611; (incarnazione, evento 
centrale) IV 60. 

(accusatore di Gesù) III 309. 


(Dio come tenebra) V 327, 355, 357, 359. 365, 
367, 515; (nulla) V 288-9, 514, 515. 

(regina) III 176. 

(re) III 134. 


IV 370. 

(imperatore) III 5. 

III 599. 

(vescovo di Alessandria) III 84, 86, 89, 91, 597. 
(Dio è al di là del linguaggio) IV 225, 227, 229; 
V 169, 191, 500, 501; (come discorso razionale) III 
496: V 9, 78, 134, 163, 214, 482, 489, 498, 499, 
503; (come discorso razionale legato alla gram- 
matica) IV 33, 165; (come discorso razionale le- 
gato alla logica) IV 10-1, 33, 34, 63, 97, 98, 134, 
164, 165-6, 369; V 5, 138, 163; (come esegesi bi- 
blica) III 496; V 5, 136; (come racconto di un’e- 
sperienza) IV 164, 165, 237, 247, 249, 251, 253; 
V 214, 255, 287, 317, 327. 331, By 337. 505: 
512; (conciliazione di linguaggi) V 8-9, 214; 
(ispirazione divina) V 78; (linguaggio della fede 
e della contemplazione) IV 165; V 169, 191, 272, 
273, 500, sor; (linguaggio della profezia) V 5; 
(linguaggio dell'amore) IV 165, 234, 235, 237, 
289, 291, 383, 392; V 512; (linguaggio dell'intel- 
letto) IV 179, 181, 234, 289, 291, 385. 

III 112, 117, 134-5, 161, 602; IV 215. 

III 5, 611, 623, 630. 
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Tiberio II 
Tito 
Tommasa 
Tommaso 
Tommaso ps. 
Tommaso Becket 
Tommaso 

d’ Aquino 


Tommaso 

da Celano 
Trasamondo 
trinità 


Ubertino da Casale 
Ugo di Langres 

Ugo di Marchiennes 
Ugo di San Vittore 


Ugolino da 
Montegiorgio 
umanità di Cristo 


(imperatore) III 197, 604. 

(imperatore) V 520. 

(compagna di Angela da Foligno) V 326. 
(apostolo) IIl 457, 459, 611, 627; V 223, 247. 
(vangelo dello) HI 272. 

IV 253; V 8, 28. 


HI 263, 601; IV 7, 34, 98, 375; V 135, 136, 161- 
211, 411, 487, 500-4, 519, 522, 526, 527; (€ tomi- 
smo) V 255, 273, 399, 400, 508, 509, 510. 


V 505. 

(re) II 111-2, 115, 599. 

III 45, 47, 49, 51, 59; 357; 359, 361, 594; (una) 
III 496; IV 201, 203, 213; V 454; (unitarismo) III 
496, 497; IV 6, 11, 33, 165, 166; V 9; (monotei- 
smo) III 135; (trinità in Dio e fuori di Dio) IV 
164; (quaternità) III 73, 161, 361; IV 113; V 488; 
(rapporti tra le tre persone) IV 199, 201, 205, 213; 
V 47, 49, 85, 87, 102, 235, 373, 400, 409, 412, 
414, 422, 469-70, 472, 487, 488, 522-3, 528; (il 
Padre [vis] è una luce, il Figlio (virtus) è una fi- 
gura azzurra, lo Spirito [viriditas] è una fiamma) 
V 28-9, 35, 39, 45. 47, 65, 71, 73, 292, 484, 486; 
(tre essenze in una) IV 166, 197; (tre persone co- 
me comunicazione d’amore) V 9; (tre persone 
come tre origini) V 9; (tre persone come tre rela- 
zioni) IV 6, 33, 165; V 9; (tre persone e una so- 
stanza) IV 25, 29, 57; (concezione in Abelardo) 
IV 6, 9, 11; (concezione in Gilberto Porretano) IV 
6; (concezione in Pietro Lombardo) IV 6; (e sto- 
ria) V 6, 79, 488-9; (e divinizzazione) IV 221, 
382; V 412, 413, 414; (e eucarestia) V 61. 


V 214, 326. 

III 450, 451. 

IV 236. 

IV 5-6, 59-95, 96, 97, 98, 282, 368, 373-5, 376, 
380; V 8, 9, 372, 373, 499. 


V 490. 

(vedi anche Cristo e cristologia) IIl 86, 367, 371, 
373: 375» 379» 399, 401, 601, 606, 618; IV 5, 7, 
27, 33, 34, 60, 61, 79, 98, 135-6; V 67, 69, 486; 


Umberto 

di Silvacandida 
Unerico 
uomo 


uomo teandrico, 
divinizzato 
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(solo nominale) III 363; (piena di grazia) III 419; 
(resa superessenziale) III 399, 401; (per parteci- 
pazione) IV 6o, 71, 73, 75, 77: 79, 83; (per unio- 
ne) IV 60, 77, 83; (ha per grazia quello che il 
Verbo ha per natura) IV 60, 83, 85, 89, 91, 93, 
UT, 115, 129. 


III 451. 

(te) IH ur. 

(vedi anche uomo teandrico) III 63, 65, 67, 355, 
367; IV 135, 143, 145, 147, 151, 153; (uomo este- 
riore e uomo interiore) V 417-9, 524; (corpo del- 
l'uomo) III 391, 405, 407, 409; (microcosmo) III 
174; (ogni creatura è nell'uomo) III 397; (unità 
uomo-cosmo) III 378; (è corpo anima e spirito) 
III 405; IV 225, 383; (è corpo anima e Verbo) IV 
109; (deve onore a Dio) III 525, 527, 533; (deve 
rimettere il peccato) III 517; (morte) III 35, 37, 
71, 401, 545, 595, 629; IV 265, 267, 386; (non 
può salvarsi senza Cristo) Ill 501, 511, 527, 529, 
535» 537. 573, 581, 583, 628; (suo corpo tocca 
Cristo nell'eucarestia) III 491; (ritorno a Cristo) 
III 391, 401, 403; (non può sottrarsi all'ordine di 
Dio) III 525, 527; (l'amore supera l'onore e il ti- 
more) IV 357; (libertà dell'uomo) V 407, 521; 
(«uomo nobile») V 413, 414, 417-25; (seme di 
Dio) V 413, 419, 420, 525; (è Dio e figlio di Dio) 
IV 105; V 29, 484; (è figlio di Dio) III 616; V 93; 
(è figlio per adozione) III 105; IV 131; V 95, 151, 
153; (Dio è nella sua sensualità) V 471, 472, 473, 
476; (conosce e rivela Dio) V 413, 424; (partecipa 
di Dio oltre la creaturalità) V 412, 422-3; (è casa 
di Dio) V 450, 471, 536; (è orma divina) V 29; (è 
immagine e somiglianza di Dio) III 177, 614, 
626; IV 219, 221, 223, 225, 382, 383; V 407, 411, 
418, 507, 524; (fatto per la felicità) III 517, 529, 
535, 628, 629; (fatto per l'immortalità) III 51; 
(suo corpo è spirituale) IV 293; (resurrezione) III 
37. 39: 41, 77, 86, 191, 411, 441, 537, 59%, 595, 
606, 608-9; IV 31, 253, 255, 265, 267, 386. 


(unione di uomo a Dio) III 33, 45, 45, 79. 85-6, 
97, 99, 112, 363, 581, 583, 592, 598, 601, 603, 
606, 609, 620, 621; (diventa per grazia quello 
che Dio è per natura) IV 221, 223; V 123, 493; 
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Urbano II 
Urbano III 
Urbano IV 


Venanzio 
Fortunato 
venuta, avvento 
di Cristo 


Verbo 


(uomo non può deificarsi) IV 125; (theodóchos) 
HI 85, 101, 103, 105; (vive secondo la forma del 
Vangelo) V 125, 492, 494; (è sposo di Cristo) V 
123, 493; (è fratello di Cristo) V 123, 493; (è ma- 
dre di Cristo) V 123, 292, 301, 305, 307, 493; 
(genera il Padre) V 412, 413; (non può essere 
sconfitto) V 477, 534; (giace in Cristo) V 341; 
(giace nella Trinità) V 328, 359, 515; (la Trinità 
giace in lui) V 328, 367, 515; (affermarlo è be- 
stemmia) V 359, 367, 515; (impone la sua volon- 
tà a Cristo) V 437, 446, 528, 531; (intercede pres- 
so Cristo) V 311, 321; (offre la passione del Figlio 
al Padre) V 319, 512; (offre la passione del Figlio 
per l'umanità) V 319, 512; (Cristo trova godi- 
mento di lui) V 313, 321, 323, 450, 459, 460, 
511; (Cristo assegna a lui il suo stesso ruolo) V 
328; (accoglie Gesù nel suo cuore) V 301, 513; 
(mette la mano nel cuore di Gesù) V 313, 315; (è 
fatto non-amore) V 357, 515; (ha vera letizia nel 
cuore e nello Spirito) V ri, 117, 119, 317, 323, 
335. 337. 339. 343. 345. 349. 351. 361, 363, 
373. 442, 490, 491, 492, 513, 530; (è paziente) V 
443, 444, 445» 446, 529, 530, 531; (confilietas) 
HI 379, 414; (con-crocifissione dell'uomo con 
Cristo) HI 39, 441; IV 282; V 223, 337, 343, 345, 
353, 514; (ha la croce in sé stesso) V 335; (gioia 
della con-crocifissione) V 337. 

(papa) III 449, 509, 511, 627. 

(papa) V 78. 

(papa) V sor. 


III 173, 261-71, 610-2, 622, 624. 


IV 238, 243, 245, 247, 249, 384; (quadruplice) 
V 169, 171-5, 500; (seconda venuta) III 598, 614. 

(vedi anche figlio di Dio); III 17, 23, 257; V 39, 
41, 80-99, 149, 151, 418, 419; (braccio di Dio) III 
201; (coeterno al Padre) III 23, 31; (unità con il 
Padre) III 393; (uscita e ritorno nel Padre) III 
393; (consustanziale, coessenziale al Padre) II 
415; (superessenziale) III 383; (ragione e causa 
prima del creato) III 383, 385, 387; (Logos) III 
383; (è semplice e molteplice) III 383, 385, 387; 


Veronica 
Virgilio 
visioni 


visioni di Dio 


Vittore II 
volto di Dio, 
di Cristo 


Volusiano 


Zaccaria 
Zachia 
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(in lui tutte le cose sono uno) III 385, 389; (si 
estende in tutte le cose) III 387; (è cherubino) III 
387; (incomprensibile prima dell'incarnazione) 
III 397. 

III 323, 614. 

V 482. 

V 6, 27, 33» 35. 47, 77, FOL, 291, 292, 295, 297, 
312, 315, 326, 349, 361, 371, 372, 449, 453. 456, 
457: 458, 459, 460, 464, 468, 472-3, 474, 475, 
477. 501, 512, 513, 522, 532, 533» 534, 537; (co- 
lonna) V 65, 67, 69, 71, 73, 75. 486; (donna) V 
47, 49, 51, 53; (fiamma azzurra) V 39, 41; (fon- 
damenta della casa) V 69, 71; (fuoco) V 55; (fuo- 
co da cui esce una voce) V 37; (luce) V 33; (nube) 
V 63, 486; (roccia) V 63, 486; (scala) V 65, 67, 
69, 73, 75, 486-7; (trono) V 63, 486; (uomo lu- 
minoso) V 35, 41, 43, 63, 485, 486. 

(nel lebbroso) V 123, 125, 494; (nel Cristo, nel- 
l'eucarestia, in Gesü, faccia a faccia) III 97, 105, 
107, 199, 241, 243, 245, 249, 598, 606, 626; IV 
83, 181, 258, 293, 383, 389, 391; V 49, 107, 125, 
292, 317, 351, 367, 423-5; (vedere Dio è essere 
Dio) IV 175. 

(papa) III 430. 


IV 171, 175, 189, 191, 380, 383; V 292, 315, 327; 
(volto del lebbroso e dell ammalato) V 101, 123, 
125, 327, 341, 515; (volto di giustizia) IV 183, 
189; (volto di misericordia) IV 183, 193; (deside- 
rio di contemplarlo) III 503, 507. 

Ill 589. 


(profeta) V 500. 
HI 287. 
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285 
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Introduzione 
Abbreviazioni bibliografiche 


TESTI E TRADUZIONI 


Parte Prima 
La ricomparsa della profezia 


Riccardo di San Vittore 
Ildegarde di Bingen 
Gioacchino da Fiore 
Francesco d’ Assisi 


Parte Seconda 
Le grandi scuole di metafisica 


Roberto Grossatesta 
Tommaso d’ Aquino 
Bonaventura da Bagnoregio 
Giovanni Duns Scoto 
Guglielmo d'Ockham 


Parte Terza 
L’alternativa mistica 


Geltrude di Helfta 
Angela da Foligno 
Raimondo Lullo 
Dante Alighieri 
Meister Eckhart 


427 


431 
449 


479 


541 
547 


Parte Quarta 
«Tutto sarà bene» 


Caterina da Siena 
Giuliana di Norwich 


COMMENTO 


INDICI 


Indice dei passi della Sacra Scrittura 
Indice dei nomi e di alcune cose notevoli 
(volumi III, IV, V) 


« Scrittori greci e latini» 


Con questa collana, la Fondazione Lorenzo Valla e l’editore 
Mondadori intendono fornire al pubblico italiano — quello degli 
studiosi e quello, più vasto, dei semplici lettori colti — l'autorevo- 
le raccolta di classici che esso non ha mai posseduto. Da un lato, 
si desidera pubblicare dei libri che entrino stabilmente a far parte 
della biblioteca di ogni studioso, come fondamentali opere di 
consultazione: testi e commenti, che raccolgano tutta la tradizio- 
ne degli studi filologici e storici e che offrano interpretazioni 
nuove, attraverso le quali debba passare la strada della scienza. 
Ma, al tempo stesso, ognuno di questi libri potrà restare tra le 
mani di tutti coloro che non conoscono o conoscono poco il 
greco e il latino; di tutti coloro che leggono Eraclito e Virgilio, 
Gerolamo e Procopio mossi da uno slancio della fantasia e 
dell’intelligenza, o da un bisogno di apprendere non sorretto da 
una preparazione scientifica; e che quindi debbono venire soc- 
corsi nel loro rapporto con un testo antico. 

Il programma della collana comprende testi di ogni specie: 
poetici e storici, filosofici e religiosi, teatrali e scientifici, narrazio- 
ni e viaggi: libri che sono il simbolo stesso della classicità, come 
l'Odissea e l’Eneide, e libri mai tradotti in italiano, ignoti al pub- 
blico colto, o inediti. L'arco storico della raccolta è vastissimo: 
dai documenti micenei fino alle ultime testimonianze della gre- 
cità pagana, dalla letteratura latina arcaica a Boezio: capolavori 
della patristica greca e latina, vite dei santi, libri storici del primo 
e tardo Medioevo latino, e quella letteratura bizantina di cui il 
pubblico italiano ignora la ricchezza. 

Ogni volume della collana comprende: un’introduzione; una 
bibliografia; il testo originale, accompagnato da un apparato cri- 
tico; la traduzione italiana; un commento, che chiarisce tutti gli 
elementi (d’ordine storico e filologico, archeologico e religioso, 


filosofico e simbolico, linguistico e stilistico) necessari alla com- 
prensione e all'interpretazione del testo; indici e sussidi. 

I curatori sono scelti tra i maggiori studiosi dell'antichità clas- 
sica e cristiana, della civiltà bizantina e del Medioevo latino, oggi 
attivi in ogni paese. Vengono pubblicati in media quattro volumi 
ogni anno. 


VOLUMI PUBBLICATI 


Omero, Odissea 

vol. I: LIBRI LIV, a cura di Stephanie West; — (ix En.] 

vol I: LIBRI V-VIII, a cura di J.B. Hainsworth; [x ED.] 

vol. II: LIBRI IX-XII, a cura di Alfred Heubeck; — [x ED.] 

vol IV: LIBRI XIII-XVI, a cura di Arie Hoekstra; — (vi Ep.) 

vol V: LIBRI XVII-XX, a cura di Joseph Russo; [vu ED.] 

vol VI; LIBRIXXI-XXIV, a cura di M. Ferndndez-Galiano e A. Heubeck. [vir Ep.] 
Traduzione di G.A. Privitera. 


Arcana Mundi 


a cura di Georg Luck. 
vol. I: MAGIA, MIRACOLI, DEMONOLOGIA; [iv ED.) 
vol. II: DIVINAZIONE, ASTROLOGIA, ALCHIMIA. — (In ED.) 


Inni omerici 
a cura di Filippo Càssola. [vmeD.] 


Le religioni dei misteri 
a cura di Paolo Scarpi. 


vol. I: ELEUSI, DIONISISMO, ORFISMO: — [Iv ED.) 
vol. I; | SAMOTRACIA, ANDANIA, ISIDE. CIBELE E ATTIS. MITRAISMO. [u ED.] 


Eraclito, I frammenti e le testimonianze 
a cura di Carlo Diano e Giuseppe Serra. {v1 ED.} 


Pindaro, Le Odi 


5 volumi 


vol. II: LE PITICHE, a cura di B. Gentili, P. Angeli Bernardini, 
E. Cingano e P. Giannini; Dv ED.] 


vol IV: LE ISTMICHE, a cura di G.A. Privitera. — [rv £D.] 


Empedocle, Poema fisico e lustrale 
a cura di Carlo Gallavotti. — (vrep.] 


Sofocle, Filottete 
introduzione e commento di Pietro Pucci, testo critico a cura di Guido Avezzù, 
traduzione di Giovanni Cerri. (u eD.] 


Erodoto, Le Storie 

9 volumi 

vol. I: LIBRO I: LA LIDIA E LA PERSIA 

a cura di David Asheri, traduzione di Virginio Antelami;  (vmep.] 


vol. II LIBRO II: L'EGITTO 
a cura di Alan B. Lloyd, traduzione di Augusto Fraschetti; — (viEp.] 


vol III: LIBRO III: LA PERSIA 
a cura di David Asheri e Silvio M. Medaglia, 
traduzione di Augusto Fraschetti; [rv ED.) 


vol IV: LIBRO IV: LA SCIZIA E LA LIBIA 
a cura di Aldo Corcella e Silvio M. Medaglia, 
traduzione di Augusto Fraschetti; — (im Ep.] 


vol V: | LIBRO V: LA RIVOLTA DELLA IONIA 
a cura di Giuseppe Nenci; —(mep.] 


vol VI: LIBRO VI: LA BATTAGLIA DI MARATONA 
a cura di Giuseppe Nenci;  [mED.] 


vol. VIII: LIBRO VIII: LA VITTORIA DI TEMISTOCLE 
a cura di David Asheri e Aldo Corcella, 
traduzione di Augusto Fraschetti; {rED.] 


vol, IX: LIBRO IX: LA BATTAGLIA DI PLATEA 
a cura di David Asheri e Aldo Corcella, 
traduzione di Augusto Fraschetti. ü cp] 


Aristofane, Le Nuvole 
a cura di Giulio Guidorizzi, introduzione e traduzione di Dario Del Corno. — {neD.} 


Aristofane, Gl Uccelli 


a cura di Giuseppe Zanetto, introduzione e traduzione di Dario Del Corno. — (vieo.] 


Aristofane, Le Donne alle Tesmoforie 
a cura di Carlo Prato, traduzione di Dario Del Corno. — [1£0.] 


Aristofane, Le Rane 
a cura di Dario Del Corno. — (v &p. 


Aristofane, Le Donne all'assemblea 
a cura di Massimo Vetta, traduzione di Dario Del Corno. — (iv ED.) 


Platone, Fedro 


a cura di Giovanni Reale, testo critico di John Burnet.  [mED.] 


Platone, Sirzposio 
a cura di Giovanni Reale, testo critico di John Burnet. [1ED.] 


Platone, Lettere 
a cura di Margherita Isnardi Parente, traduzione di Maria Grazia Ciani. [1 ED.] 


Aristotele, Dell’arte poetica 
a cura di Carlo Gallavotti. — [x ED.] 


LE STORIE E I MITI DI ALESSANDRO 


Curzio Rufo, Storie di Alessandro Magno 
a cura di John E. Atkinson e Tristano Gargiulo. 


vol. I: LIBRI III-V [Iv ED.] vol. I: LIBRIVI-X. [m ED.] 
Arriano, Anabasi di Alessandro 

a cura di Francesco Sisti e Andrea Zambrini. 

vol. I: LIBRI I-II [m ED] vol. II: = LIBRIIV-VIL [m ED.] 
Alessandro nel Medioevo occidentale 


a cura di Piero Boitani, Corrado Bologna, Adele Cipolla, Peter Dronke, 
Mariantonia Liborio. [1 ED.] 


Catullo, Le poesie 
a cura di Francesco Della Corte. — [x ED.] 


Virgilio, Eneide i 

a cura di Ettore Paratore, traduzione di Luca Canali. 

vol. I: LIBRII-II [vu ED.] vol. IV: LIBRI VII-VIII — [vEDJ 
vol. I: — LIBRIIILIV [ven] vol. V: LIBRIIX-X [vep.] 
vol. II:  LIBRIV.VI — [virEp.] vol VI: LIBRI XI-XII, — (iv ED] 


Tibullo, Le elegie 


a cura di Francesco Della Corte. — [vi ED.] 


Ovidio, L'arte di amare 
a cura di Emilio Pianezzola, con la collaborazione di Gianluigi Baldo 
e Lucio Cristante. — [vi ED.) 


Ovidio, Metamorfosi 
6 volumi, a cura di Alessandro Barchiesi, con un saggio introduttivo di Charles 
Segal; testo critico basato sull’edizione oxoniense di Richard Tarrant, traduzione 


di Ludovica Koch. 
vol. I: LIBRI I-II. = (1 ED.] 


Manilio, I/ poema degli astri 


(Astronomica) 
introduzione e traduzione di Riccardo Scarcia, testo critico a cura 
di Enrico Flores, commento a cura di Simonetta Feraboli e Riccardo Scarcia. 


vol. I: LIBRI I-II (n ED.] vol. II: LIBRIII-V. [rep] 


Seneca, Ricerche sulla natura 
a cura di Piergiorgio Parroni. {u eD.] 


Le parole dimenticate di Gesù 
a cura di Mauro Pesce. [vrED.] 


La preghiera dei cristiani 
a cura di Salvatore Pricoco e Manlio Simonetti. —[1Ep.] 


L’Apocalisse di Giovanni 
a cura di Edmondo Lupieri. — (1v Ep] 


L'Anticristo 


3 volumi, a cura di Gian Luca Potestà e Marco Rizzi. 
vol. I: IL NEMICO DEI TEMPI FINALI. TESTI DAL II AL IV SECOLO. —[ED.] 


Flavio Giuseppe, La Guerra giudaica 
a cura di Giovanni Vitucci. 
Con un’appendice sulla traduzione in russo antico a cura di Natalino Radovich 


vol. I: LIBRILIIL — (ix ED.] vol. I: = LIBRIIV.VIL [Ix Ep.] 


Plutarco, Le vite di Teseo e di Romolo 
a cura di Carmine Ampolo e Mario Manfredini. [m ED.) 


Plutarco, Le vite di Licurgo e di Numa 
a cura di Mario Manfredini e Luigi Piccirilli. — (v ED.) 


Plutarco, Le vite di Temistocle e di Camillo 
a cura di Carlo Carena, Mario Manfredini e Luigi Piccirilli. {meD.] 


Plutarco, Le vite di Cimone e di Lucullo 
a cura di Carlo Carena, Mario Manfredini e Luigi Piccirilli. — (ut &p.] 


Plutarco, Le vite di Nicia e di Crasso 
a cura di Maria Gabriella Angeli Bertinelli, Carlo Carena, Mario Manfredini 
e Luigi Piccirilli. [1 ED.] 


Plutarco, Le vite di Demetrio e di Antonio 
a cura di Luigi Santi Amantini, Carlo Carena e Mario Manfredini. Gen.) 


Plutarco, Le vite di Lisandro e di Silla 
a cura di Maria Gabriella Angeli Bertinelli, Mario Manfredini, 
Luigi Piccirilli e Giuliano Pisani. [rED.] 


Plutarco, Le vite di Arato e di Artaserse 
a cura di Mario Manfredini, Domenica Paola Orsi e Virginio Antelami. [1v ED.] 


Plutarco, La vita di Solone 
a cura di Mario Manfredini e Luigi Piccirilli. [v Ep. 


Anonimo, Origine del popolo romano 
a cura di Giovanni D'Anna, corredo iconografico a cura di Carlo Gasparri. — [mED.] 


Il Cristo 


vol. I: TESTI TEOLOGICI E SPIRITUALI DAL I AL IV SECOLO 
a cura di Antonio Orbe e Manlio Simonetti; — [vr ED.] 


vol. II: TESTI TEOLOGICI E SPIRITUALI IN LINGUA GRECA 
DAL IV AL VII SECOLO, a cura di Manlio Simonetti; — (v ED.) 


vol. III: TESTI TEOLOGICI E SPIRITUALI IN LINGUA LATINA 
DA AGOSTINO AD ANSELMO DI CANTERBURY, a cura di Claudio Leonardi; [nm ED.) 


vol.IV: TESTI TEOLOGICI E SPIRITUALI IN LINGUA LATINA 
DA ABELARDO A SAN BERNARDO, a cura di Claudio Leonardi; [m ED.] 


vol. V: TESTI TEOLOGICI E SPIRITUALI DA RICCARDO DI SAN VITTORE 
A SANTA CATERINA DA SIENA, a cura di Claudio Leonardi. [1v Ep.] 


Atti e Passioni dei Martiri 

a cura di A.A.R. Bastiaensen, A. Hilhorst, G.A.A. Kortekaas, A.P. Orban, 
M.M. van Assendelft; traduzioni di Gioacchino Chiarini, G.A.A. Kortekaas, 
Giuliana Lanata, Silvia Ronchey. [v ED.] 


Testi gnostici in lingua greca e latina 
a cura di Manlio Simonetti. [vED.] 


Pausania, Guida della Grecia 

to volumi, a cura di Domenico Musti e Mario Torelli. 

Testo, traduzione e commento di L. Beschi, G. Maddoli, M. Moggi, 
D. Musti, M. Nafissi, M. Osanna, V. Saladino, M. Torelli. 


vol. I: LIBROT: L'ATTICA 
a cura di Domenico Musti e Luigi Beschi; [vu ED. 


vol. Il: LIBRO II: LA CORINZIA E L'ARGOLIDE 
a cura di Domenico Musti e Matio Torelli;  [1vED.] 


vol. III: LIBRO III: LA LACONIA 
a cura di Domenico Musti e Mario Torelli; [iv ep.] 


vol IV: LIBRO IV: LA MESSENIA 
a cura di Domenico Musti e Mario Torelli; — [1v ED.] 


vol. V: LIBRO V: L'ELIDE E OLIMPIA 
a cura di Gianfranco Maddoli e Vincenzo Saladino; Lui £D.] 


vol. Vi: LIBRO VI: L'ELIDE E OLIMPIA 
a cura di Gianfranco Maddoli, Massimo Nafissi e Vincenzo Saladino; — (itp. 


vol. VII: LIBRO VII: L'ACAIA 
a cura di Mauro Moggi e Massimo Osanna; {u Ep] 


vol. VIII: LIBRO VIII: L'ARCADIA 
a cura di Mauro Maggi e Massimo Osanna. — (r&p.] 


Claudio Tolomeo, Le previsioni astrologiche 


(Tetrabiblos) 


a cura di Simonetta Feraboli, [vED.] 


Apollodoro, I miti greci (Biblioteca) 


a cura di Paolo Scarpi, traduzione di Maria Grazia Ciani. [vm ED.] 


Inni orfici 
a cura di Gabriella Ricciardelli. — [i ED.) 


Origene, I Cantico dei cantici 
a cura di Manlio Simonetti. — [mED.] 


Giuliano Imperatore, Alla Madre degli dei 


(e altri discorsi) 
introduzione di Jacques Fontaine, testo critico a cura di Carlo Prato, 
traduzione e commento di Arnaldo Marcone. [vieD.] 


Anonimo, Le cose della guerra 
a cura di Andrea Giardina. [mb] 


Basilio di Cesarea, Sulla Genesi 
a cura di Mario Naldini. — (ut co.] 


Gregorio di Nissa, La vita di Mosé 


a cura di Manlio Simonetti. [m EDÐ.] 


Il Manicheismo 
4 volumi, a cura di Gherardo Gnoli. 


vol. I: MANI E IL MANICHEISMO 

introduzione e cura di Gherardo Gnali con la collaborazione di Luigi Cirillo, 
Serena Demaria, Enrico Morano, Antonello Palumbo, Sergio Pernigotti, 
Elio Provasi, Alberto Ventura, Peter Zieme. — (u ED.] 


Sant'Agostino, Commento ai Salmi 
a cura di Manlio Simonetti. — [vr ED.] 


Sant’ Agostino, Confessioni 
testo criticamente riveduto a cura di Manlio Simonetti, traduzione 
di Gioacchino Chiarint. 


vol. I: LIBRI I-III, a cura di Jacques Fontaine, José Guirau, Marta Cristiani, 
Luigi F. Pizzolato, Paolo Siniscalco; [m ED.] 


vol. I: LIBRI IV-VI, a cura di Patrice Cambronne, Luigi F. Pizzolato, 
Paolo Siniscalco; [m rp.] 


vol. II:  LIBRIVILIX, a cura di Goulven Madec, Luigi F. Pizzolato;  [mEpn.] 
vol. IV: LIBRI X-XI, a cura di Marta Cristiani, Aimé Solignac;  [mED.] 
vol. V: LIBRI XIT-XII, a cura di Jean Pépin, Manlio Simonetti. {nED.] 


Sant'Agostino, L'istruzione cristiana 
a cura di Manlio Simonetti. (11 ED.) 


Orosio, Le Storie contro i pagani 
a cura di Adolf Lippold, traduzioni di Aldo Bartalucci e Gioacchino Chiarini. 


vol. I: LIBRILIV [ven] vol. II: LIBRI V-VII. (IV ED.) 


VITE DEI SANTI DAL IN AL VI SECOLO 
sotto la direzione di Christine Mohrmann 
Vita di Antonio 


introduzione di Christine Mohrmann, testo critico e commento 
a cura di G.J.M. Bartelink, traduzione di Pietro Citati e Salvatore Lilla; [vu ED.] 


Palladio, La Storia Lausiaca 
introduzione di Christine Mohrmann, testo critico e commento 
a cura di G.J.M. Bartelink, traduzione di Marino Barchiesi; — [v1ED.) 


Vita di Cipriano, Vita di Ambrogio, Vita di Agostino 
introduzione di Christine Mohrmann, testo critico e commento 
a cura di A.A.R. Bastiaensen, traduzioni di Luca Canali e Carlo Carena: — [1v Ev.) 


Vita di Martino, Vita di Ilarione, In memoria di Paola 
introduzione di Christine Mohrmann, testo critico e commento 

a cura di A.A.R. Bastiaensen e J.W. Smit, traduzioni di Luca Canali 

e Claudio Moreschini. [1v ED.) 


La Regola di san Benedetto e le Regole dei Padri 


a cura di Salvatore Pricoco.  [1vED.] 


Gregorio Magno, Storie di santi e di diavoli 
(Dialoghi) 

introduzione e commento a cura di Salvatore Pricoco, 
testo critico e traduzione a cura di Manlio Simonetti. 


vol. I: LIBRI I-II  (rEn.] vol. II: LIBRI III-IV. [1 ED.] 


Paolo Diacono, Storia dei Longobardi 
a cura di Lidia Capo. — (vtcp.] 


Giovanni Scoto, Omelia sul Prologo di Giovanni 
a cura di Marta Cristiani. [iv ED.) 


Rodolfo il Glabro, Cronache dell'anno Mille 


a cura di Guglielmo Cavallo e Giovanni Orlandi. [viu eD.] 


Michele Psello, Imperatori di Bisanzio 
(Cronografia) 


a cura di Salvatore Impellizzeri, Ugo Criscuolo, Silvia Ronchey; 
introduzione di Dario Del Corno. 


vol. I: LIBRI I-VI 75  [vtgD] vol. II:  LIBRIVI76-VII. [vED.] 


Niceta Coniata, Grandezza e catastrofe di Bisanzio 


(Narrazione cronologica) 
3 volumi, a cura di Alexander P. Kazhdan, Jan-Louis van Dieten, Riccardo Maisano 
e Anna Pontani. 


vol. I: LIBRI I-VI — (rEp.] vol. II: — LIBRIIX-XIV. (irED.] 


La letteratura francescana 
4 volumi, a cura di Claudio Leonardi. 


vol. 1: FRANCESCO E CHIARA D'ASSISI 
introduzione e cura di Claudio Leonardi; traduzioni di Claudio Leonardi, Luigi 
G.G. Ricci, Emore Paoli, Daniele Solvi; commento di Daniele Solvi; — [m Ep.] 


vol. II: LE VITE ANTICHE DI SAN FRANCESCO 
introduzione e cura di Claudio Leonardi; traduzioni di Roberto Gamberini, Claudio 
Leonardi, Daniele Solvi, Francesco Stella; commento di Daniele Solvi. [ED] 


Rolandino, Vita e morte di Ezzelino da Romano 


(Cronaca) 
a cura di Flavio Fiorese. (mi ED.] 


La caduta di Costantinopoli 

testi greci, latini, italiani, francesi, slavi..., a cura di Agostino Pertusi. 
vol. I: LE TESTIMONIANZE DEI CONTEMPORANEI; (vt ED.] 
vol. II: |L'ECONEL MONDO. [vep] 


Lorenzo Valla, L'arte della grammatica 
a cura di Paola Casciano. — [ttt ED.] 
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